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Introducción a la serie Etnografía “weenhayek 


Los “weenhayek representan un antiguo pueblo indígena, recolectores y pescadores 
del bosque tropical seco del Gran Chaco en el centro de América del Sur. Su 
idioma (“weenhayek lháadmet) pertenece a la familia lingiística mataco-mak'á. Los 
“weenhayek viven en el Chaco Boreal, a ambos lados de la frontera nacional 
entre Bolivia y la Argentina. Subsisten de la recolección, la pesca y la caza, pero, 
al menos hoy en día, la pesca es más importante que la caza, y la recolección se 
complementa con alguna horticultura. Su cultura material consiste principalmente 
en herramientas e implementos personales, hechas de madera y fibras, y algunos 
de ellos, como sus omnipresentes llicas, están decorados con diseños geométricos, 
cargados de simbolismo 

Los “weenhayek son igualitarios y monógamos. Practican exogamia wikyi” 
(de parentela) y residencia uxorilocal. Su terminología de parentesco sugiere un 
sistema hawaiano, generacional, basada en principios bilaterales. Su sistema político 
ha sido acéfalo con un vocero tradicional sin poder ejecutivo. Su literatura oral es 
extremadamente rica y representa muchos géneros. Su religión era una vez amerindia 
clásica, pero ahora se ha fusionado con la versión indianista del pentecostalismo que 
también se centra en la curación y el empoderamiento individual. 

A pesar de los cambios sociales evidentes, y en contraste con otros pueblos 
indígenas de la región, los “weenhayek han resistido a la integración en la 
sociedad nacional. Durante las últimas cinco décadas, especialmente después de la 
introducción de las escuelas bilingiies, incluso han sido capaces de reconstruir los 
rasgos de su tradicional organización socio-económica que han estado ausentes por 
mucho tiempo, reforzar el uso de su idioma vernáculo y asegurar derechos a por 
lo menos un buena parte de su territorio tradicional. Por lo tanto, los weenhayek 
todavía representan un escaparate interesante de desarrollo alternativo y un 
atisbadero a una antigua cultura amerindia de una región bastante desconocida de 
las Américas. 


La serie Etnografía “weenhayek es un intento de crear una “espesa” etnografía 
polivocal donde los principales aspectos de la cultura tradicional “weenhayek se 
representan a través de testimonios, relatos, dibujos, fotografías y texto analítico. 
En la serie, en gran medida, elaborado en cooperación con el pueblo “weenhayek, 
se presenta la organización económica, social y política (Vol. 1), la etnohistoria y la 
historia (Vol. 2), la cultura material (Vol.s 3 8z 4), las formas tradicionales y actuales 
de la educación (Vol. 5), la cosmología, la etnobiología y etnomedicina (Vol. 6), la 
literatura oral, en particular la mitología opulenta, (Vol.s 7, 8 y 9) y, finalmente, la 
religión en una perspectiva diacrónica (Vol. 10). La serie es el resultado final de más 
de tres décadas de documentación, investigación y escritura. 
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Una observación sobre el uso de la denominación 
“weenhayek 


En el pasado, este pueblo indígena del Gran Chaco ha sido conocido 
como los “matacos”, o, en textos más científicos, los “matacosnoctenes. En 
esta obra (y toda la serie Etnografía “weenhayek) usamos la denominación 
“weenhayek. Lo hacemos por varias razones: a) porque el pueblo “weenhayek 
ahora (erróneamente, ver abajo) asocia la denominación 'mataco” con el 
verbo español “matar”, y consecuentemente con la discriminación que han 
sufrido por siglos; b) porque el pueblo mismo usa esta denominación para 
autodenominarse; ha llegado a ser un símbolo de la identidad recobrada y 
el orgullo de ser indígena; y c) porque queremos marcar nuestro apoyo a 
esta lucha cultural. Sin embargo, el término 'mataco” se usa todavía cuando 
aparece en citas de textos antiguos, o cuando se trata de los pueblos matacos 
en conjunto. 

Para no confundir al lector, usamos la palabra “weenhayek en una forma 
castellanizada en el aspecto de que, en el texto, denota “weenhayek wikyi”(“el 
pueblo “weenhayek), tanto como “weenhayek como substantivo y adjetivo. 
Para la comprensión del lector hemos usado “weenhayek también cuando 
debería estar en su forma plural (“weenhayeyh). Pedimos disculpas a los 
“weenhayek-hablantes por esta simplificación! 


Algunas observaciones sobre la ortografía y la 
pronunciación 


Grandes son las divergencias ortográficas en la bibliografía etnográfica 
concerniente a los “weenhayek. Desafortunadamente no puedo seguir 
ninguna de las ya establecidas, pues la mayoría se basa en evidentes 
deficiencias en el registro o la reproducción del sonido. Las siguientes 
observaciones se basan en mi propio trabajo lingilístico que posteriormente 
han sido reforzados por el trabajo del lingijista Kenneth Claesson. En la 
transcripción de los sonidos registrados, sigo las sugerencias de Kenneth L. 
Pike para una ortografía práctica de la lengua Quechua (en Phonemics, 1947) 
con algunas enmiendas.' 

Las vocales y las consonantes se pronuncian por lo general como en 
español (sobre todo la 5”), con las siguientes excepciones. 


1 Estas notas tienen como fin único sugerir una pronunciación aproximada de las palabras 
“weenhayek que se encuentran a lo largo de este trabajo. No constituyen nada parecido a un 
estudio completo de la fonología “weenhayek. 
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a 


“baja, abierta, anterior” (Viñas-Urquiza 1970:16,19,35). 
a = “baja, abierta, posterior” (op. cit.). 

h = se pronuncia como en inglés; después de k, p, q, t, denota aspiración; 
después de l, m, n, w, y, denota vocal sorda; “kh”, por lo tanto, equivale a 
una “k” aspirada, y la 1h” a una 7 sorda. 

q = una “k' postvelar o uvular, oclusiva; como en quechua, “qalla”. 

ts = una africada sorda y alveolar 

1w = como en inglés; después de “j' y “k” representa sonido labializado 
(¡w/kw). 

y = como en español o inglés, después de “k” denota palatalización 

* = inicial, final, entre vocales, y después de m 8 n, este símbolo 


, 


corresponde a una oclusiva glótica; después de “ky”, “q” y “ts”, representa una 


consonante eyectiva, después de “p” y “t', denota una implosiva. 
A menos que el énfasis esté marcado por una tilde, el acento siempre lo 


lleva la vocal anterior a la última consonante. (Nótese que la oclusiva glótica 
siempre se considera una consonante completa en este contexto). 
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Prefacio 


Cuando vine al Gran Chaco por primera vez en 1976, noté en seguida 
una diferencia entre las reuniones dirigidas por los misioneros y los cultos 
dirigidos por los mismos indígenas. Inicialmente no estaba presente en los 
últimos, pero los escuché por la ventana de nuestra casa y el sonido fue 
suficiente para convencerme de la diferencia — e inspirarme de investigarla. 
Poco a poco nació un interés en buscar las raíces, tanto de la religión indígena 
“weenhayek como del pentecostalismo de los misioneros. 

En esta obra trato de resumir mis resultados. Varios de los capítulos se 
han publicado anteriormente como artículos, por eso varían algo en estilo, 
pero, aunque sólo sean extractos, cacharros o pedazos de un “religioscopio” 
“weenhayek, por lo menos servirán para indicar, y posiblemente describir, 
algo de la multiformidad espiritual y religiosa de mis amigos “weenhayek. 

Quiero agradecer, primero, a mis amigos “weenhayek, y en especial a 
mis informantes principales, ya difuntos, Maanhyejas y Noolnejen; luego a 
mis amigos en Fiwen, la fundación “weenhayek de Villa Montes, en especial 
al director Berio Sánchez. Luego cabe mencionar a todos mis colegas en 
el Instituto de Antropología Cultural de la Universidad de Uppsala, en 
especial a la Dra Charlotta Widmark jefe del Departamento nuestro, y a su 
predecesor, Dr Per Peterson, quienes me han dejado realizar este proyecto 
de investigación en gran parte dentro del marco de mi trabajo académico. 
Además quiero reconocer la contribución palpable de mis colegas argentinos 
al conocimiento actualizado de la religión “weenhayek-wichí, en especial la 
información informal y las contribuciones impresas de mi gran amigo José 
A. Braunstein. Me alegra mucho el trabajo continuo en este campo que se 
sigue realizando en la Argentina. 

Dedico este volumen a mis amigos e inspiradores, Lois y Elmer S. Miller 
quienes, igual que yo, han sido visitantes entre los pueblos indígenas del 
Gran Chaco — e, igual que yo, se han enamorado en las facetas diversas de 
la espiritualidad indígena. Como veremos en adelante, Elmer S. Miller ha 
introducido el concepto español de “gozo” en el idioma científico inglés, 
y lo ha usado para explicar un fenómeno espiritual indígena central, algo 
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sumamente importante para esta obra. 

Sin embargo, la razón académica no es la única. Dedico este volumen 
a mis amigos Miller también por la amistad continua, por innumerables 
comidas y conversaciones. ¡Gracias! 


Uppsala y Villa Montes, noviembre de 2014 
Jan-Ake Alvarsson 
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Capítulo 1 
Introducción 


Bastante escasos son hasta hoy día nuestros conocimientos de la religión 
de los indios chaqueños. Los pocos datos e indicaciones vagas que en 
la literatura hallamos, no son suficientes para darnos idea clara de las 
creencias y costumbres religiosas de estos indígenas. (Karsten 1913:199). 


1.1. Objetivo 


Un objetivo del presente volumen es ampliar nuestro conocimiento de la 
religión tradicional “weenhayek-wichí, que Karsten en la cita arriba llamaba 
“escaso”. Es nuestra esperanza que los detalles aquí presentados y la síntesis 
del conocimiento ahora disponible de esta religión, significa un aporte a dar 
“una idea [más] clara” de este fenómeno ya desvaneciéndose. 

Sin embargo, el objetivo principal del presente volumen es describir 
un cambio religioso en un grupo étnico minoritario, una situación “antes” 
y una “después”, con ciertas intenciones de explicar por que ocurrió. Más 
específicamente se trata de la transformación de una religión de recolectores 
y cazadores a una religión cristiana, el pentecostalismo, entre los “weenhayek 
del Gran Chaco boliviano y argentino. 

Un tercer objetivo es describir una religión amerindia, el cambio 
religioso, y el pentecostalismo indígena sin alusiones condecentes. Como 
autor sigo siendo un académico occidental europeo, pero intento tomar 
otro paso de alejamiento de mi tradición eurocéntrica, introduciendo un 
aspecto comparativo en la descripción de la religión tradicional, y, hasta 
que pueda, deslizándome del patrón teológico cristiano de ver y describir 
otras religiones, especialmente las de recolectores y cazadores, con una 
insinuación despectiva, que la antropología cultural ha heredado de sus 
antepasados como Edward Burnett Tylor y James Frazer.? 


2 Ver p.ej. Tylor 1871 y Frazer 1922 (1911-1915). 
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1.2. Perspectivas teóricas 


En la perspectiva teórica general he sido inspirado e influenciado por la 
antropología de religión como ha sido expresada por eruditos más recientes,? 
como Clifford Geertz (1973) por sus contribuciones sobre interpretación, 
John A. Farella (1984) por su actitud hacia la religiosidad indígena, 
Catherine Bell (1992, 1997) y Fiona Bowie (2006) por sus énfasis en rituales, 
y, finalmente a Roy A. Rappaport por su exposición reveladora sobre 
continuidad en cambio en religión y rituales (2002:5—7, 32). En cuanto a la 
perspectiva de la transición religiosa, estoy endeudado, como veremos abajo, 
de Gregory Bateson (1971, 1972). En la perspectiva del pentecostalismo he 
sido inspirado por autores como Elmer Miller (1975, 1991), Elisabeth E. 
Brusco (1995) y Harvey Cox (1996). 

Más en concreto, esta perspectiva significa por ejemplo que el concepto 
de “religión” significa una cosmología integrada, que no intentamos reducir 
a una sección de la sociedad, sino describir como una entidad holística. 
También significa que no empezamos la descripción de la cosmología 
“weenhayek tradicional con un análisis del concepto de “Dios” (como en la 
teología del cristianismo) sino con lo que a nosotros nos parece más esencial 
para estos indígenas. Tampoco dividimos claramente entre “mitología” y 
“religión”; en esta obra se presentan como dos aspectos de una misma cosa, 
sin eliminar la diferencia entre las dos; mitología, por ejemplo, es también 
literatura”. 

Aquí tenemos la intención académica, posiblemente no realista, de 
tratar de unir, o quizás unificar, una serie de ideas religiosas divergentes 
como las he identificado de individuos “weenhayek. Este conjunto, 
paradójicamente no refleja la percepción émica de la religión “weenhayek- 
wichí de ningún individuo — esto es imposible, ya que es una síntesis y 
no existe ningún credo colectivo — pero es mi ambición de que pueda dar 
claves a una comprensión del fenómeno muchas veces mal interpretado por 
eruditos occidentales. Para contrastar con el conjunto de las experiencias 
individuales que tenemos, hacemos uso del idioma vernáculo y la colección 
de mitos “weenhayek presentados en Vol. 7-9, ya que estos nos dan una base 
colectiva, más sólida que lo individual, más uniforme, pulido por los siglos 


3 Naturalmente he sido inspirado también por p.ej. Mary Douglas (1980), quien visitó a 
nuestro instituto en la Universidad de Uppsala varias veces, Áke Hultkrantz (1967) — gran 
amigo de muchos años, y muchos otros eruditos en el estudio antropológico de la religión 
que no pueden ser enumerados aquí. 


19 


y milenios.* 

Cuando consideramos el cambio de religión, nos basamos, como ya se 
ha dicho arriba, en las teorías de Gregory Bateson. Nos ayuda el hecho 
de que la conversión al pentecostalismo refleja el panorama religioso de 
casi todo el continente latinoamericano. Entre los cambios más fácilmente 
identificados en este continente, notamos la conversión de una religión a 
otra, o de una tradición cristiana a otra, y en especial una transición hacia 
el pentecostalismo. Después del cambio de milenio, Latinoamérica ha sido 
llamado “el continente del pentecostalismo”. Esta transición masiva y actual 
nos instiga buscar una perspectiva teórica que la pudiera explicar. 

En 1971, Robin Horton presentó un modelo de conversión que, 
al parecer, debería tener cierto valor explicativo para comprender la 
transformación del continente. Él sugiere que la influencia de “la situación 
moderna”, es decir, “el enorme desarrollo del comercio y de los estados 
nacionales” saca a las personas [en África] de sus “microcosmos” bastante 
aislados y las introduce al mundo occidental. 

Esta exposición a una situación completamente distinta influye a 
su visión del mundo a si que “los espíritus menores” a quienes antes se 
consideraban los protagonistas de su religión, ahora tienen que retirarse y 
el “ser supremo” (asociado con el “macrocosmos”, según Horton) “asume el 
control directo del mundo cotidiano” (1971:102). En fin, la transformación 
de la sociedad resulta en una alteración de la religión para que represente 
las nuevas estructuras y los valores introducidos por el colonialismo, 
haciéndose eco de una vista durkheimiana de la cuestión. 

Con su modelo, Horton nos proporciona una forma de considerar 
conversión de una modalidad religiosa a otra como un proceso colectivo, en 
vez de uno individual. Sin embargo, su enfoque tiene un toque mecanístico: 
el cambio socio-político automáticamente produce la transformación 
cosmológica. De esta manera, el modelo reduce el papel de los líderes 
religiosos, incluyendo a misioneros del cristianismo o de islam, a nada más 
que “catalizadores”, es decir, estimulantes y aceleradores de los “cambios 
que ya de todos modos estaban en el aire” (op. cit.: 104). Este determinismo 
tiene sus puntos fuertes, pero a la vez es la debilidad más evidente del modelo. 
Si bien ofrece una explicación más general para muchas transformaciones 
cosmológicas, no puede explicar bien muchas de las características de este 
cambio, como las conversiones instantáneas O repentinas que nosotros 


4 Aquí abordamos la consciencia colectiva, como ha sido identificada y presentada por 
Carl Gustav Jung (y discutido por, p.ej. Claude Lévi-Strauss). 
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encontramos en Latinoamérica y en especial entre los weenhayek. 

Si Horton tuviera razón, la conversión sería una sucesiva transformación, 
reflejando la influencia externa paulatina, siguiendo un rumbo de, por 
ejemplo, religiones indígenas o afro-americanas, a religiones mundiales 
como el cristianismo o islam. También debería ser la meta de la mayoría de 
las conversiones de aliarse con las formas más prestigiosas y aceptadas, por 
ejemplo el catolicismo. En tal caso, en Latinoamérica fallaría la teoría por 
la masiva adherencia a religiones de menos prestigio: las afro-americanas 
y el pentecostalismo. Así que, aunque el modelo de Horton sería útil 
para subrayar algunos detalles en el proceso de cambio religioso, tiene un 
valor bastante reducido para explicar la mayoría de las conversiones en el 
continente latinoamericano de hoy. 

En vez de utilizar el modelo de Horton, que nos parece demasiado 
mecanístico, preferimos confiar en la cibernética y la teoría de sistemas, 
como se presentan en las obras del antropólogo Gregory Bateson (1972), 
y en especial en sus reflexiones sobre la cibernética del mismo y en la 
“conversión” de los Alcohólicos Anónimos como una forma de cambiar 
epistemología (Bateson 1972:309-337). “La cibernética” se ha definido como 
“el estudio [comparativo] del flujo de comunicación en un complejo sistema 
social”.? En el presente caso, nosotros interpretamos el “sistema” como algo 
que representa más que un solo grupo étnico o una sola nación. 

La regla básica de este enfoque, según Bateson (1971:244), es que la 
comprensión de un fenómeno sólo es posible si uno lo estudia en el contexto 
de todas las órbitas concluidas que son relevantes para esto. Se hace hincapié 
en la observación de estas Órbitas, y es una expectativa implícita de esta 
teoría de que estas unidades demuestran características mentales, ya que las 
cualidades mentales son inmanentes en el sistema. Convencionalmente, las 
cualidades mentales se suponen que deben ser cerrados por “debajo de una 
piel de un organismo”, pero las órbitas a las cuales se refieren en la teoría de 
los sistemas no están comprendidas dentro de una “piel” (íbid., 1972:319). 
Bateson afirma que “La mente es inmanente en el sistema más amplio” [ y 
consiste de] “hombre y medio ambiente”? (1972:317). 

La ventaja del modelo de Bateson para nuestro análisis es que su 
definición de “mente” como un fenómeno más amplio que el individuo, 


5 El texto original en inglés dice: ““Cybernetics” has been defined as “the [comparative] 
study of communication flow in a complex social system” (Bateson 1971:244). 


6 El texto original en inglés dice: “Mind is immanent in the larger system — [it consists of] 
man plus environment” (Bateson 1972:317). 
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nos permite tratar de conversión, no sólo como un proceso individual, 
como es habitual en este tipo de análisis, sino como un proceso social, un 
proceso que afecta al grupo en su totalidad. Conversión, entonces, puede 
considerarse como un proceso social, un proceso colectivo o un proceso 
netamente individual mediante la introducción de una nueva forma de 
entender su configuración.” 

En esta vista panorámica vemos la conversión, ya sea social, colectiva 
o individual, como un resultado de información acumulada, abarcando 
nuevos elementos introducidos en el sistema. Esta reacción exponencial del 
sistema puede ser vista como una adaptación a una nueva situación, algo en 
la linea del modelo de Horton, pero a la vez, en contraste con este modelo 
ya que consideramos “conversión” como un resultado de un proceso mucho 
más sofisticado. 

Esto también significa que el supuesto paso de una relación “inconsciente” 
a una relación más “consciente” con el mundo exterior, se basa en un 
análisis no completo. En la situación latinoamericana las trayectorias de las 
“conversiones” no son unidireccionales. Aquí más se trata de pasos de una 
posición “inconsciente” a otra; o transiciones de una posición “consciente” 
a otra similar. 

En tratar estas irregularidades, hemos visto que la elasticidad de la teoría 
de sistemas y del modelo de Bateson es tal que el análisis beneficia en gran 
medida de la aplicación de este modelo para los materiales representados en 
nuestro trabajo. 

La primera cuestión que se plantea es, por supuesto, por qué la gente, 
y en nuestro caso el pueblo indígena “weenhayek-wichí, elige “conversión” 
como una estrategia en el primer lugar. ¿Por qué esta expresión, cuando 
debe existir un número de otras posibilidades? Nuestro material sugiere 
que necesitamos considerar una serie de factores (“órbitas”) que en forma 
de un sistema complejo influencian al individuo a recurrir a una solución 
religiosa, incluyendo el cambio de un contexto u algunos elementos básicos 
religiosos por otros. Estos factores pueden incluir factores espirituales, 
existenciales, sociales, políticos, económicos, y de poder o salud. Podemos 
distinguir algunos factores en especial que son importantes para implicar un 
cambio: deficiencia en el sistema cuando no puede hacer frente con éxito a 
los cambios causados por enfermedad o pobreza; o cuando no puede resistir 


7 Para Bateson esto no tiene nada de extraño. Él sostiene, por ejemplo, que “this difference 
will be especially important in systems containing more than one person” (“esta diferencia ha 
de ser especialmente importante en sistemas que contienen más de un individuo”) (1972:332). 
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el aumento de la presión externa para adaptarse a un mundo moderno. 
En muchos de estos casos el resultado “lógico” es una conversión de una 
posición religiosa a otra. 

Si consideramos los factores, o las “órbitas”, cuales a nuestro parecer 
forman base del sistema religioso latinoamericano, notamos, como ya se 
ha indicado arriba, un complejo intricado de tales órbitas: los factores 
históricos, psicológicos, culturales, sociales y de identidad étnica, culturales- 
políticos y económicos. Son ellos en su totalidad, no solamente uno o unos 
pocos, que han producido la situación actual. Para entender esta complejidad 
proseguimos en adelante a presentar los componentes relevantes que hemos 
podido identificar del panorama religioso “weenhayek-wichí, tanto antes, 
como después de la llamada “revitalización” que ocurrió a partir de 1971. 


1.3. Fuentes sobre la religión “weenhayek-wichí 


Para el conocimiento general de las religiones amerindias o indígenas 
de Sudamérica nos basamos en obras como Lawrence E. Sullivan's opus 
magnum l/canchus Drum: An Orientation to Meaning in South American 
Religions (1988). Otras obras, especialmente interesantes por su enfoque en 
chamanismo son: David L. Browman 8 Ronald A. Schwarz, eds., Spirits, 
Shamans, and Stars (1979), y Johannes Wilbert, Tobacco and Shamanism in 
South America(1987). En la sección comparativa (Capítulo 2 abajo) rendimos 
cuenta de una serie de otros autores que nos han provisto la información 
usada en ese contexto.* 

En cuanto al conocimiento sobre la religión y la cosmología de nuestro 
grupo en enfoque, los “weenhayek-wichí de Bolivia y la Argentina, somos 
fuertemente endeudados a unos pocos eruditos. Uno de los primeros que 
procuraba describir el fenómeno fue el ingeniero italiano Giovanni Pelleschi 
(1881), seguido más adelante por el sacerdote católico Joaquín Remedi 
(1896). 

El etnógrafo sueco Erland Nordenskióld fue uno de los primeros 
con un trasfondo profesional quien visitó y vivió con esta gente. En su 
libro Vida indígena (en sueco “Indianlif” 1910), Nordenskióld nos dio 
información amplia sobre actividades de la subsistencia, la vida cotidiana, 
la organización social y la cultura material; pero también nos proporcionó 


8 En Capítulo 2, referimos por ejemplo a autores como Agiiero 1992, Butt 1960, Goldman 
1963, Hultkrantz 1967, Isacsson 1993, Kensinger 1995, Reichel-Dolmatoff 1975, Schaefer 
1993, Witherspoon 1993 y Arhem 1996. 
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cierta información sobre la mitología y las ideas religiosas conectadas con la 
curación y la muerte. 

El próximo quien visitó y describió a estos indígenas del Gran Chaco 
fue el historiador de la religión finlandés Rafael Karsten. A él le debemos las 
primeras descripciones analíticas de la religión y la vida ritual de los mataco- 
noctenes (es decir los actuales “weenhayek de hoy en día), (1913, 1932). 

El siguiente para dedicar tiempo amplio a los “weenhayek-wichí? fue el 
erudito suizo-americano Alfred Métraux. Él era el primero quien recordó y 
publicó mitología indígena en forma extensa (Myths and Tales of the Matako 
Indians, 1939), así como notas amplias sobre su religión (1946). 

La publicación de mitología también fue una de las contribuciones más 
importantes del etnógrafo argentino Enrique Palavecino. Él publicó una 
selección de cuentos del pícaro (trickster) Thokwjwaj en el la Revista del 
Museo de la Plata (1939-1941) y otros artículos sobre su religión (19354, 
1979). 

En los años 1950 y 1960, el antropólogo danés Niels Fock realizó trabajo 
de campo de largo plazo entre los mataco-giiisnay. Su estancia dio lugar a 
una serie de artículos (1963, 1966 8z 1966/1967), incluyendo una colección 
importante de cuentos y de mitos y una introducción al mundo religioso 
del mataco (véase Wilbert y Simoneau 1982). Sus notas sobre la religión 
en la introducción del volumen sobre mitos, aunque escasas, son de suma 
importancia (Fock 1982:1-33). 

A partir delos años 1970 y hacia adelante, varios etnólogos y antropólogos 
argentinos han publicado con frecuencia sobre los pueblos matacos. En este 
contexto, por ejemplo las contribuciones de Mario Califano (1974, 1977), 
Ubén Gerardo Arancibia (1973), Celia Olga Mashnshnek (1973), Andrés A. 
Pérez Díez (1976) y José A. Braunstein (1997, 2003) son de valor especial. 

En los años noventa vimos nuevos volúmenes sobre los “weenhayek y 
sus vecinos, entre ellos las antologías compiladas por Elmer S. Miller (1999) 
sobre la antropología general y la de Mario Califano y María Cristina Dasso 
(1999) sobre chamanismo; las dos naturalmente de interés particular para el 
actual trabajo. 


9 En la literatura etnográfica se los conocen como “pueblos matacos”. Esta expresión 
se usa para el conjunto de pueblos íntimamente relacionados, cultural- y lingilísticamente: 
los chorote, los nivaklé, los mak'a y los “weenhayek-wichí. Cuando se habla de los pueblos 
“mataco-guaicurú” se incluye también las etnias toba, mocoví y pilagá. 
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1.4. Metodología: documentación de religión “weenhayek 


La metodología usada en la presente obra es la que rige la mayoría de 
los proyectos de investigación antropológica: observación participante, 
completada por entrevistas e historias de vida. Sin embargo, en este trabajo 
también se ha utilizado el conocimiento que tenemos por medio de los mitos 
(ver volúmenes 7, 8, 9), tratados como una entidad literaria colectiva. Se ven 
a los mitos como una base cultural-religiosa que refleja la epistemología 
diacrónica del grupo. En varios mitos, el pícaro Thokwjwaj, por ejemplo, 
nos enseña sobre la muerte, la iniciación de chamanes, las enfermedades, 
etc., algo que seguramente representa siglos de observaciones, discusiones 
y experiencias. 

Este tesoro literario y epistemológico ha sido completado con las 
narraciones de las experiencias espirituales de los chamanes, mas los sueños 
“del otro mundo” de individuos de la generalidad. Finalmente, esto ha sido 
complementado, y, esperamos, profundizado, por un análisis lingilístico de 
términos y expresiones en el idioma “weenhayek. 

En la práctica, varios de los temas estudiados han sido presentados en 
conferencias y congresos y luego los resultados han sido publicados en 
antologías o revistas antropológicas. En base de nuevos conocimientos y 
crítica de colegas iniciados, estas porciones de texto han sido revisadas e 
integradas en el presente libro, naturalmente completadas con nuevos datos 
anteriormente no publicados. 
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PARTE I ARMONÍA — LA RELIGIÓN 
TRADICIONAL 
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Capítulo 2 
La religión de los “weenhayek-wichí en 
una perspectiva amerindia 


Los grupos “weenhayek-wichí pertenecen a una rama etno-lingúística 
amerindia. Son indígenas de Sudamérica, pero con lazos culturales íntimos 
también con los indígenas de Norteamérica. La intención con este capítulo 
es de ubicar su religión tradicional en un contexto amerindio, vista desde 
la perspectiva indígena, no de la convencional europea u occidental. No es 
que los “weenhayek-wichí, como los describimos en este capítulo, en cada 
aspecto represente el amerindio o indígena sudamericano “original”. Esta 
contextualización sólo sirve para demostrar que ellos de veras pertenecen a 
esta rama religiosa-cultural. Fuera de eso, puede ser que en algunos aspectos, 
posiblemente demuestran hasta rasgos arcaicos y típicos de este complejo, 
pero la intención principal es sólo de localizar esta religión en un marco 
amplio del la entidad indígena de las Américas. 


2.1. Armonía 


La armonía es una característica general de varias de las religiones del 
mundo, pero entre los indígenas amerindios es de suma importancia, y no 
sólo en el campo de la religión. La armonía y el equilibrio son ideales en la 
relación entre diferentes grupos étnicos, entre mitades de pueblos, entre los 
individuos en la familia y entre marido y mujer. La armonía es por tanto 
también un matiz de la paz y del entendimiento. 

En el mundo espiritual, esto también es esencial. El cosmos se caracteriza 
por la armonía entre celestial y terrenal, entre terrenal y subterráneo, entre 
el hombre y la naturaleza. El equilibrio es un tipo de situación normal, pero 
el hombre o fuerzas espirituales puede dislocar o dañar esta armonía a través 
de diversos tipos de faltas, delitos de tabúes o de malicia. 
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El hombre ha sido puesto en el mundo para defender y preservar esta 
totalidad. Entre algunas etnias, como el pueblo emberá*” en Colombia, es 
la misión del hombre de mantener esta armonía mediante la realización de 
rituales anuales. En otras culturas indígenas, como los “weenhayek y los 
otros pueblos matacos del Gran Chaco, la tarea es intervenir y corregir si 
algo ha ido mal — por ejemplo si el jaguar celestial ha atacado la luna (ver 
abajo). 

En muchas comunidades indígenas americanas se consideran 
enfermedades u otras amenazas a los seres humanos como resultados 
de ruptura de la armonía. La tarea fundamental del experto religioso, el 
chamán, por lo tanto, es restaurar la armonía, ya sea a nivel personal, en 
la familia o en el cosmos. Cuando se restablezca la armonía, la vida puede 
volver a lo cotidiano. 

En el idioma “weenhayek, hay, como ya hemos visto anteriormente," 
una palabra “s, que es bastante frecuente. Nordenskióld (1910:107) notó 
algo de la complejidad de la palabra, pero el significado es aún más amplio 
y la mejor traducción quizá es justamente “armonía” ya que incluye 
“bueno”, “bien”, “agradable”, “hermoso”, “bondad”, “perfecto”, y “bueno” — en 
contraposición a “malo”. 

En la cosmología “weenhayek, “ses la condición normal de la vida. Este 
“s puede ser creado por medio de arte, o aparece en la fabricación del arte. Si 
algo trastorna la armonía de la vida cotidiana, el ís tiene que ser restaurado. 
Es significativo que dos palabras para condiciones negativas, generalmente 
traducidas por “malo” o mal”, de hecho son negaciones de “s. Una es “siit'a? 
(“armonía no”) y la otra es n1%sa (no armonía”). 

Esto indica el hecho de que el cosmos se basa en “s, armonía. Si la 
armonía es trastornada e.g. por la violación de un tabú por un ser humano, 
el hiyaawu” el chamán de los “weenhayek, necesita restaurar esta armonía. 
Él tiene que negociar con los lawos, los guardianes (ver 2.1. abajo) de la 
naturaleza y restablecer el estado de armonía, “s. Un individuo “weenhayek 
tiene que estar en armonía con sus parientes, con su pueblo y con el mundo 
sobrenatural. Entonces está en el estado %s. 

Como en muchas otras sociedades de recolectores y cazadores de origen 
amerindio, también tenemos una división de trabajo en el campo religioso. 


10 El pueblo emberá ha sido descrito por varios investigadores suecos, entre ellos Erland 
Nordenskióld (1927) y Sven-Erik Isacsson (1993). En esta obra utilizamos más la obra del 
último. 


11 Ver una discusión de este concepto en Vol. 4. 
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Aunque existen también chamanes femeninos, los hiyaawu” (chamanes) 
entre los “weenhayek, en general son hombres. Esta predominancia existe 
también para los altavoces en acontecimientos rituales. El papel religioso de 
las mujeres es más duro de describir y por eso a menudo descuidado. 

Como hemos visto en Vol. 4, un número de estudios recientes han vertido 
nueva luz sobre el rol femenino en la vida religiosa de los amerindios. Gary 
Witherspoon (1993:319) e.g. dice de los diné, o los navajos, que la actividad 
femenina de “tejer, según lo enseñado por la mujer Araña, es un acto de 
integración universal y de una expresión artística de simetría holística”. 
Stacy B. Schaefer explica la misma actividad entre los huicholes en la 
siguiente forma: “A través de la actividad de tejer, las mujeres participan en 
el sistema general de formas simbólicas que compongan y definan la cultura 
en su totalidad” (Schaefer 1993:119); y además que “estos objetos materiales 
se dotan con significado sagrado y poder” (íbid).” 

Entonces el producir piola, niiyak, y hacer malla de llicas, es una 
tarea religiosa, una actividad ritual, comparable a ésas realizadas por los 
hombres. Schaefer (1993:120) ilumina esto por una expresión en huichol, 
nepiitaa iivauna, que tiene un significado doble, tanto: “estoy poniendo 
la urdimbre” (una actividad asociada a las mujeres) y “estoy orando” (una 
actividad asociada a los hombres). Ella subraya este hecho explicando la 
analogía entre tejer y el canto (el primer papel religioso masculino) entre los 
huicholes (op. cit.:127) y muchos otros pueblos amerindios. 

Sin embargo, no iría tan lejos como Sven-Erik Isacsson, quien indica 
sobre los emberá que “cualquier acto que el hombre hace, o dice, es un acto 
cósmico y una manifestación religiosa”** (Isacsson 1993:7). De todos modos, 
la producción de niiyak y la fabricación de llicas entre los *weenhayek, de 
veras tiene una dimensión religiosa. 

Mientras los hombres han sido puestos para crear armonía por medio 
de las negociaciones activas con los encargados de la naturaleza, o por medio 
de conflictos armados con pueblos vecinos amenazantes, eso es matar o 


12 El texto original en inglés dice: “weaving, as taught by Spider woman, is an act of 
universal integration and an artistic expression of holistic symmetry” (Witherspoon 
1993:319). 


13 El texto original en inglés dice: [The] “women are the weavers and according to social 
standards, becoming a weaver is considered the destiny of all “good women” (Schaefer 
1993:119) y [it is a way of participating in] “the general system of symbolic forms which 
make up and define the society as a whole” (íbid). 


14 El texto original en inglés dice: “whatever man does, makes, or says, is a cosmic act and 
a “religious” manifestation” (Isacsson 1993:7). 
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liberarse de lo que es malo, las mujeres crean armonía dando a luz a los 
nuevos seres humanos y por la fabricación de la malla de las llicas. 

Como ya hemos indicado anteriormente, el significado de la tela de 
niiyak no sólo se limita a la excelencia manual o artística. Es de origen 
divino y las mujeres recibieron el don del conocimiento de la fabricación, 
tan bien como el saber de los diseños geométricos de figuras mitológicas 
igual que fueron confiadas con la facultad de dar vida.” 

Como veremos abajo (ver 6.7.) la producción colectiva de tela de 
caraguatá también tiene una dimensión espiritual, e.g. cuando se produce 
una coraza para el chamán líder de una banda de guerra. Un conflicto entre 
aldeas o grupos etno-lingúísticos también se considera una interrupción 
de la armonía. Para restaurar armonía, las mujeres tienen que trabajar 
colectivamente para inducir la fuerza espiritual en la persona responsable 
de la banda de venganza. 


2.2. El cosmos 


Que el hombre ha tomado a sí mismo y su entorno inmediato como un 
modelo para describir y comprender el cosmos no es particularmente 
inusual en una perspectiva global.'* Pero en muchos pueblos indígenas 
amerindios, esto tiene una forma particularmente sofisticada. Entre los 
emberá, por ejemplo, el cuerpo no sólo es un símbolo del cosmos, sino que 
representa el cosmos en una forma mística. La boca es una abertura entre el 
mundo humano y “ el otro mundo”; la garganta es el paso hacia abajo, a las 
aguas profundas; y el pecho y las costillas simbolizan el cielo.” 

Lo que sucede con y entre personas en la vida cotidiana por lo tanto 
también llega a ser a menudo un acto cósmico, un acto religioso. Comer, 
vomitar, orinar, defecar, tener menstruación, o tener relaciones sexuales 
son actos que los científicos occidentales (y el público en general) dejan 


15 Ver Vol. 7. 


16 Ver p.ej. Pablo en el cristianismo que describe la congregación cristiana como un 
“cuerpo” (1 Cor 12:12-27). 


17 Ver por ejemplo Isacsson 1993:69 que dice: “Man as representation of cosmos seems to 
depict an anthropomorphic world view - - or do the Emberá simply use the human body 
as an instructive tool to demonstrate the cosmic principles that conduct the relationship 
between man and his riverine world?”. Ver también op. cit.:67 donde “throat” llega a ser 
“[the] “entrance to the subterranean world” y tanto “mouth” como “anus” llegan a ser “(the 
opening) of the river” (op. cit.:100). Además que es “cosmos contained in the chest” (op. 
cit.:83). Cf. la Biblia: ¡“porque, he aquí el reino de Dios está entre vosotros”! Lucas 17:21. 
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fuera del ámbito religioso. Pero para muchas etnias amerindias, estos 
son actos con connotaciones religiosas.'* Esto es porque concretamente 
se traspasan límites cósmicos, substancias se transponen entre diferentes 
esferas, transitan fronteras — que, si la armonía es el estado ideal, siempre es 
un acto relacionado con peligro. Algo tan cotidiano como sentarse y comer 
juntos es, pues, una especie de acto religioso. 

La casa principal también representa el cosmos.'* Entre los “weenhayek las 
chozas tradicionales, hup, eran circulares. El techo abovedado representaba 
el cielo y el suelo circular representaba la corteza terrestre redonda. La casa 
también se dividía en dos mitades, una masculina y una femenina — una 
reflexión de la dualidad del cosmos desde el este, “donde nace el sol” y el 
oeste, “donde el sol se pone”. 

Entre los makuna del sureste de Colombia las familias individuales 
construyen juntos una casa larga, una maloca. Se trata de un largo y estrecho, 
alto edificio con una entrada en cada extremo, una para hombres y otra 
para mujeres.” Bajo el techo alto, que representa el cielo, el clan se reúne 
para actividades sociales, políticas y religiosas.* El techo y las paredes de la 
maloca también se convierten en la piel protectora del clan; y durante los 
rituales la maloca se convierte en una especie de templo. Este edificio se hace 
uno con el cosmos, y al igual que entre los “weenhayek, el piso se une con 
la corteza terrestre,? y la bóveda es el cielo. 


18 Ver p.ej. Isacsson 1993:113 para el “metaphorical linkage between sex and food”; Sullivan 
1988:261 que clama que la menstruación es “casting flow of time into the flesh”; op. cit.:453 
“The great emphasis on sucking as a curing technique goes hand in hand with the South 
American religious emphasis upon the body as a microcosm.. - - - Swallowing and vomiting 
are parts of the sucking operation” y op. cit.:544 “metempsychosis, the reappearance of 
human spiritual elements in other material forms reveals that human spirituality is part of 
the cosmic economy”. 


19 Ver p. ej. Isacsson 1993:86 que dice sobre los emberá que la casa es una representación 
del cosmos y que, por eso, tiene una importancia central en la religiosidad: “the house as a 
structure of central religious importance for the Emberá” - - - “the house is cosmos”. Ver 
también Palmer, que sobre los wichí dice: “El útero materno que se recrea con la vivienda 
doméstica es, al mismo tiempo, un microcosmos del universo” (2012:86). 


20 La etnia makuna ha sido descrita por el antropologo sueco Kaj Árhem. Escribe sobre la 
maloca que tiene una “men's door” y otra “women's door” (Arhem 1996:96). 


21  “[T]he maloca [is] the fundamental social and political unit” (Árhem 1996:22). 


22 Aunque los makuna ahora viven en casas oblongas la idea básica es que la corteza 
terrestre es circular: “The middle earth is represented as flat and circular like the clay griddle 
on which women bake bread in the maloca” (Arhem 1996:31). 
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Pero el simbolismo va más allá. Los pilones de la maloca llegan a ser 
las montañas que sostienen el cielo arriba, la viga principal del caballete del 
tejado se convierte en la ruta del sol y el río celeste y las luciérnagas que a 
veces son visibles en la oscuridad se convierten en estrellas. 

Entre los vecinos de los makuna, los tanimuka, este simbolismo está 
elaborado aún más. Ahí la casa, al igual que en el pasado makuna, es aún 
circular, pero de la misma magnitud que entre ellos. Las malocas redondas 
de los tanimuka tiene cuatro pilotes en el centro,” una para cada dirección. 
En el círculo exterior hay doce pilas más cortas, tres para cada punto de 
la brújula. La “plaza” de la maloca, dentro de los cuatro pilares centrales, 
representa el “ombligo” de la tierra,”? su centro y también el paso entre la 
corteza terrestre y el inframundo. 


2.3. El centro 


La cosmología “weenhayek es, como la mayoría de otros pueblos, 
antropocéntrica y etnocéntrica. Sin embargo, como en el caso de otros 
pueblos amerindios, la idea básica de un punto central, o una localidad 
céntrica, es más acentuada en la religión amerindia que en otras. Donde vive 
la gente, por lo general también es el centro del mundo. Y, los conceptos 
claves obvios a menudo carecen de nombre en lenguas indígenas, algo que 
es el caso también entre los “weenhayek.” La cultura, el lugar donde vive la 
gente, la corteza terrestre, y así sucesivamente, a menudo no tienen nombre. 

El centro mismo representa un enlace entre la tierra y en inframundo, o 
la tierra y el supramundo. Puede ser, como en el ejemplo de los tanimuka, 


23 Árhem escribe que: “a maloca, then, is the protective skin of the clan, a sacred state 
of being, a space of procreation - - - In ritual the maloca turns into temple, and in the 
sacred dance regalia Makuna craftsmanship achieves its highest artistic expression and most 
profound symbolic value.” (1996:101) “During rituals, the house becomes one with the 
cosmos. The roof is the sky, the house posts are the mountains that support it, and the floor 
is the earth. The ridge-pole under the roof is the path of the sun and the river of the sky.” 
(op. cit.:105). La metáfora de las luciérnagas proviene de los parientes lejanos hacia el noreste, 
los emberá (Isacsson 1993:89: “fireflies are stars”.) 


24 Compárese las condiciones entre los emberá donde, según Isacsson la casa está cargada 
por justamente cuatro pilares (“four posts”) (1993:88) y que “[the] conical roof structure [is] 
a manifestation of the celestial world” (op. cit.:89). 


25 Entre los tanimuka: “The roundhouse resembles a great cone of thatched roof, erected 
over four pillars enclosing a central square and an outer circle of twelve posts.- - -[T]he 
ground in the center [is] the “navel” of the world” (Arhem 1996:106-107). 


26 Ver por ejemplo Isacsson 1993:105. 
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el ombligo de la tierra, un agujero hacia el inframundo. Esta idea existe 
también entre los indígenas pueblo del sur de Estados Unidos. Su lugar para 
rituales, es un “cuarto semisubterráneo, kiva (o estufa)” que entre algunos 
grupos pueblo “contiene una apertura cubierta hacia el inframundo, sipapu 
- - - de donde una vez los primeros seres humanos salieron de las entrañas de 
la tierra”. 

En la misma forma salieron una vez las primeras mujeres “weenhayek del 
interior de la tierra, según MO76.*% El “ombligo” de la tierra fue un concepto 
central también en el imperio incáico. La capital del Tawantinsuyu se llamo 
justamente así: Cuzco. 

Sin embargo, también puede ser una columna mundial, un axis mundi, 
o su paralelo, el árbol mundial o cósmico, que se extiende desde la corteza 
terrestre hacia el cielo, y a la vez tiene sus raíces bien plantadas en el 
inframundo. En A005 y A006,” los antepasados de los “weenhayek-wichí 
iban y venían con facilidad entre la tierra y el supramundo subiendo por el 
árbol mundial. “En el cielo, dicen los matacos, es lo mismo que en la tierra, 
tiene bosques grandes, llenos de miel, alternados con lagunas grandes, llenas 
de toda clase de pescado.”% Pero un día, por falta de respeto por un anciano, 
se quemó el árbol mundial y los “weenhayek-wichí quedaron impedidos a 
subir más. 

En nuestros días, los únicos que pueden utilizar este pasaje son los 
chamanes o los espíritus cuando se mueven entre las diferentes capas del 
cosmos. Una extensión o un reflejo de este símbolo céntrico se puede ver en 
la bóveda celeste nocturna: la Vía Láctea. Esta ruta visible se llama todavía 
la'náayij (“el camino”) en el idioma “weenhayek; una denominación que 
comparte con muchos otros pueblos amerindios.* 


27 El texto original en sueco dice: “halvt underjordiskt kultrum, kiva (eller estufa)” som 
hos vissa pueblogrupper “inneháller en óvertáickt ¿ppning mot underjorden, sipapu. - - - 
frán vilken de fórsta mánniskorna en gáng steg upp ur jordens innandóme.” (Hultkrantz 
1967:94). 


28 Ver MO76, Vol. 8, 2.2. “Como el mundo fue poblado desde el interior de la tierra.” 
29 Ver Del Campana 1913:318-219 y Métraux 1939:9. 


30 El texto original en italiano dice: “Nel cielo, raccontano i Matcco, e lo stesso che in 
terra, ove si hanno delle grandi foreste ripiene di gran quantitá di miele, ed alternate con 
grandi lagune piene de pesci d'ogni sorta.” (Del Campana 1913:318-219). 


31 Algunos lo llaman el “camino de las almas”. Hultkrantz dice que: “Tanto en América 
del Sur como del Norte se denomina la Vía Láctea el camino de las almas. - - - idéntico 
con la columna mundial (axis mundi)”. El texto original en sueco dice: “Báde i Nord- och 
Sydamerika betecknas vintergatan som sjálarnas vág. - - - identisk med várldspelaren.” 
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Tanto como entre los “weenhayek, muchos pueblos indígenas 
amerindios relaciona su origen con el “ombligo” de la tierra; los primeros 
seres humanos salieron de ahí. Sin embargo, entre otros pueblos se relaciona 
el origen con el árbol mundial. Entre los pueblos akawaio, cuna y chocó 
del norte de América del Sur, se cuenta cómo el héroe cultural cortó el 
árbol mundial y de éste salió el río, los peces y las plantas cultivadas de los 
cuales vive el ser humano.” En una versión, menos extensa, pasó lo mismo 
entre los “weenhayek cuando el pícaro — y héroe cultural — Thokwjwaj, 
indirectamente destruyó el árbol grande que contenía el pescado, y así creó 
el río y los peces que viven ahí.* 

El símbolo del centro, o el lugar céntrico, también está íntimamente 
vinculado a las operaciones del chamán. Este usa la columna central de 
viajar hacia arriba o hacia abajo en el cosmos. Pero también, en conexión 
con curación, o una acción para el grupo, el símbolo se recrea. Esto puede 
concretarse por medio de una “pintura de arenas”, como entre los navajos 
del sureste de Estados Unidos, donde el curandero pone el paciente en 
medio de la pintura de arenas que contiene símbolos de los cuatro puntos 
cardinales, así indicando el centro cósmico. Esta es una forma concentrar 
los poderes cósmicos a una energía suficientemente fuerte como para curar 
el afligido. 

Algo parecido ocurre entre los “weenhayek cuando las mujeres se reúnen 
para hacer la camisa de caraguatá para el chamán en tiempos de guerra (ver 
abajo). Usan el diseño wdadnThajwho? que en su forma básica constituye 
una cruz, fundamentalmente la misma representación de los cuatro puntos 
cardinales que en el caso de los navajos. Quizá ocurre lo mismo cada vez que 
una mujer “weenhayek inicia el trabajo de una llica wadnIhajwbho”. 

La misma concentración de fuerzas cósmicas puede ocurrir cuando se 
enciende la pipa del chamán o un fuego en el hogar. La luz y la energía 
se concentra en un punto físico — pero, a menudo sólo por un instante. 
Por eso hay que destruir la pintura de arenas, y apagar la pipa chamánica, 


(Hultkrantz 1967:112). Ver también op. cit.:18. 


32 Esto ha sido notado de los akawaio, los cuna y los chocó (Hultkrantz 1967:19). Isacsson 
nos relata de los emberá que el “world tree” o el “tree of life”, es el “origin of water” (1993:50). 
Además habla de “water enclosed in a huge rock - - - the water is seething with fish - - - in 
most versions the water is located in the interior of an enormous tree, called jenené, provided 
with an invisible gate”, “[a tree that has] a very bulky trunk” (op. cit.:54). 


33 Ver MO015, Vol. 8, 2.11. y M352, Vol. 8. 2.12. 


34 En inglés: “sand painting”. 
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después de la curación, si no, puede ocasionar otros problemas.” 


2.4. Dualismo y reciprocidad 


Otro concepto, menos evidente en el paisaje religioso global, pero muy 
presente en toda la cosmología amerindia, es el dualismo. Esto significa que 
dentro de la unidad armónica basal o la totalidad, se trata a menudo de 
definir dos partes que son diferentes en su naturaleza, que se complementan 
entre sí, pero que son iguales en términos de valor o poder. El punto de 
partida aquí, por supuesto, también puede ser antropocéntrica, con el 
dualismo del cuerpo como un ejemplo: dos ojos, dos oídos, dos pies, dos 
manos, y así sucesivamente. 

Sin embargo, las dos partes no pueden ser idénticas, por que entonces 
pierde la dicotomía su fuerza complementaria. Por lo tanto, dos unidades 
idénticas, como gemelos, constituyen un problema. Entre los cashinahua en 
Perú y Brasil se matan a los dos.* Entre los “weenhayek a menudo muere 
uno — no siempre por razones muy obvias. 

Esto ocurre porque dos entidades idénticas representan un error o un 
tipo de juicio cósmico equivocado. Por eso, muere generalmente uno de 
los dos gemelos también en representaciones mitológicas. Uno de ellos se 
quedará en la tierra y el otro se convierte en una especie de primicia en el 
reino de los muertos.” 

El primer dualismo evidente, fuera del cuerpo humano, es obviamente 
el que existe entre el hombre y la mujer. Como ya hemos visto arriba, entre 
los “weenhayek esta dualidad está representada por la división de la choza 
bup, entre la mitad a la izquierda y la mitad a la derecha, una para el hombre 
y otra para la mujer. En el cosmos la mujer está asociada con el centro, 
representado por el hogar, y el macho con la periferia, representada por el 
río o el bosque.* 


35 Ver Sullivan que nos informa de los warao que sus chamanes dominan el fuego de veneno 
y el calor de los espíritus; se llama wishiratu que significa “maestro de fuego” (1988:416). 


36 Kensinger nos informa que: “Twins are caused - - - by spirit - - -and are destroyed when 
they are born” (1995:210). 


37 En el mito de los gemelos, casi panamericano, ocurre que: “uno de los gemelos, o el 
hombre primordial, llegó a ser el primer muerto y con eso el gobernador del reino de los 
muertos”. El sueco original dice: “den ene av tvillingarna eller urmánniskan blev den fórste 
dóde och dármed dódsrikets hárskare” (Hultkrantz 1967:109). 


38 Compárese Árhem (1996:96) quien habla del simbolismo de la maloca entre los makuna, 
dividida en una salida masculina y otra femenina. 
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Sin embargo existe otro dualismo muy palpable en el cosmos. Lo que 
se asocia con la capa terrestre es femenino, mientras lo que se asocia con 
los arboles, las montañas y las nubes es masculino. Entre los quechua y los 
aymara en los Andes de Bolivia, Perú y Ecuador, el agua, los lagos y la tierra 
son fenómenos femeninos, mientras que los árboles y las montañas son 
fenómenos masculinos. Lagos pueden llamarse mamacocha (madre-lago) y 
la tierra pachamama (tierra-madre), mientras volcanes notables, como Tayta 
Imbabura (padre-imbabura), son masculinos. Por eso no es raro cuando una 
mujer “weenhayek se siente en una piel en el suelo, mientras el hombre se 
siente en una silla. La contraposición habla más de dualidad en armonía que 
desigualdad (que es lo que muchos observadores occidentales concluyen). 

El próximo nivel de dualismo encontramos en la organización del 
parentesco. Entre muchos pueblos, tanto entre cazadores y recolectores 
como los bororo en el este de Brasil, o agricultores como los quechua, los 
asentamientos están claramente divididos en dos mitades.*” Estas mitades 
pueden tener nombres específicos, como en quechua, donde se habla de 
urín (“arriba”) y janán (“abajo”). En general, las dos mitades son exógamas e 
intercambian esposos entre si. Entre los bororo y otros pueblos del este de 
Brasil, se traslada el hombre de su mitad a la de la esposa. Lo mismo ocurre 
entre los “weenhayek cuando dos wiky1”viven en el mismo pueblo, uno a la 
derecha y otro a la izquierda de la senda que atraviesa el pueblo (ver Vol. 1). 
Entonces el hombre sale de su mitad y se traslada a la de la mujer. 

Sin embargo, el dualismo no sólo es espacial y social, sino también 
cósmico y ritual. Entre los canela en el este de Brasil, los indígenas se dividen 
en dos mitades exógamas, una formada por los habitantes de la parte oriental 
y la otra de los habitantes del oeste. En la temporada de lluvias organizan 
una carrera entre las dos mitades. Sus representantes están pintados de color 
rojo o negro. Entonces, una mitad, la roja, simboliza el este, el sol, el día, 
la tierra y la estación seca, mientras la otra mitad, la negra, representa el 
oeste, la luna, la noche, el agua, y la temporada de lluvias. Estos dos equipos 
“compiten” corriendo con troncos largos y pesados y idealmente termina 
en un empate. El resultado es un equilibrio, una armonía entre Oriente y 
Occidente, entre el día y la noche, entre el sol y la luna, y así sucesivamente. 
De esta manera, inspira y promueve los ciclos naturales y la fertilidad. (Cf. 
Hultkrantz 1967:96). Como veremos abajo, los “weenhayek, en una manera 
parecida, bailaba y jugaba para mantener la tierra fértil y cuidar que los 


39 A veces se refieren a estas mitades como moieties, de la palabra francesa moitié que 
significa justamente “mitad” Ver p.ej. Hultkrantz 1967:94. 
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árboles dieran fruto. 

Reaparece el mismo dualismo en la dicotomía entre el cielo (el 
supramundo) y la tierra (Hultkrantz 1967:40), y entre el día y la noche o el 
sol y la luna. Según Sullivan, varias etnias indígenas de la Américas tienen 
una idea tanto de un río superterráneo como un subterráneo. En el primero 
uno es rejuvenecido en el último uno es envejecido y privado de la vida.“ 
Entonces se tratan de dos entidades similares, pero lejos de ser idénticas. 

Entre los “weenhayek vemos otra dicotomía, esta vez temporal. Entre 
ellos el día y la luz del día están relacionados con las actividades económicas 
— eso es recolección, pesca caza, etc.; mientras la noche y la oscuridad se 
asocian con actividades sociales y emocionales — eso es cariño entre esposos, 
conversaciones largas, narraciones de mitos e historias, etc. 

Entre los cubeo, uno de los vecinos de los makunas en el sureste de 
Colombia, la parte oscura del día representa el “tiempo sagrado”.* Es, por 
ejemplo, cuando el chamán cura a sus pacientes. Entre los makuna la noche 
corresponde al día en “el otro mundo” — y al revés: cuando amanece en 
nuestra realidad, oscurece en “la otra realidad”.* 

El mismo dualismo reaparece en las contradicciones chiste y seriedad, 
como en muchos rituales (Hultkrantz 1967:26) y la dicotomía entre lo 
visible y lo invisible. Los cashinahua, por ejemplo, mantienen que existen 
dos realidades paralelas, lo que podemos ver y sentir cuando estamos 
despiertos, y lo que podemos encontrar en nuestros sueños en la noche o en 
visiones causadas por substancias psicótropas.* 

La dicotomía entre naturaleza y cultura, muestra de nuevo la unidad del 
cosmos. La naturaleza y la cultura forman pareja y a la vez se distinguen la 


40 Ver Sullivan (1988:117) quien escribe: “heavenly liquid - - - rejuvenating” y (op. cit.:121): 
“Underworld liquid (river of death) - - -life taking”. 


41 Los cubeo ven “nightfall as the sacred time” (Goldman 1963:259). 


42 El chamán entre los makuna mantiene que: “Yet, at the same time their world is the 
opposite of ours as if in a dream. When it is night in this world, it is daylight in theirs” 
(Arhem 1996:55). 


43 Kensinger nos informa que “The Cashinahua believe that there are two aspects to the 
world. The first is the visible, tangible, material part we experience in our daily lives. This 
aspect is paralleled by the invisible side of the world which, under normal circumstances, we 
can neither see nor touch - - - but [can reach] in dreams and hallucinations.” (1995:207). La 
expresión “psicótropa' (de latín: tropa “torcer/ajustar” y psyche la mente”) se usa aquí para las 
substancias que producen cambios de consciencia optados o esperados, por ejemplo, hataaj 
(semilla de cebil), ayahuasca o ebene. (Ver abajo) 


38 


una de la otra. Sus orígenes y sus constituciones se parecen.** Los guardianes 
de la naturaleza en la cosmología “weenhayek parecen a los hombres. Son 
antropomórfos. Mantienen sus animales “salvajes” tal como los “weenhayek 
mantienen sus animales domésticos, etc. 

Los makuna empujan la similitud aún más lejos. Ellos piensan que en la 
otra realidad de la vida los animales tienen comunidades, tienden chacras, 
al igual que los makuna. Es sólo así que los seres humanos no pueden verlo 
cuando están despiertos. Eso sólo puede hacer el chamán.* 

Lo que caracteriza la mayoría de las sociedades humanas, y en especial 
a los indígenas americanos que viven como recolectores y cazadores o 
horticultores, es la reciprocidad. Cada dicotomía corresponde con una 
relación de reciprocidad. Esta es inmanente en la dualidad. Mujeres y 
hombres están en este intercambio constante. Las dos mitades constituyen 
entidades de una sociedad igual. Esto es simplemente un principio central 
de la mayoría de los pueblos indígenas.* Por lo tanto, que el pensamiento 
en lo que llamamos “religión” también refleja tal relación no es raro.” 

Casi todos los pueblos amerindios recolectores y cazadores ven la 
colección, la caza y la pesca como una especie de intercambio entre el 
mundo del hombre y la naturaleza. La gente “recibe” o más bien cambia 
una cosa por otra y así obtienen comida en forma de alimentos de vegetales 
recolectados, pescado o presas de caza.* El intercambio puede ser una forma 
de reciprocidad positiva: los seres humanos pueden, a cambio de lo que 
“reciben” invitar a los habitantes de la segunda dimensión, por ejemplo los 
guardianes, a una fiesta — para que vengan a comer, beber y bailar con 


44 Árhem nos informa que: “[Nlature and culture - - -they emphasize relatedness and 
continuity - - - [they are] essentially identical. All living beings are related and participate in 
a single cosmic society, ordered by the same, pervasive principles and patterns. Nature and 
culture are fundamentally one.” (Arhem 1996:57). 


45 Árhem nos informa que “Like men, animals form communities. They have cultivated 
gardens...” (Árhem 1996:52) “Animals are people in another dimension of reality.” (op. 
cit.:53) “In Makuna thought, the world and all living beings in it have both a material, 
apparent form and an immaterial, spiritual aspect or essence, perceived by shamans but 
invisible to ordinary men.” (op. cit.:55). 


46 [El principio de] “reciprocity [is] so central to Makuna life” (Árhem 1996:5). 


47 Goldman escribe sobre los cubeo que “Religious attitude must almost inevitably be 
modeled upon the experiences of relations among people.” (1963:253). 


48 Árhem nos informa que “The Makuna view hunting and fishing as part of a continuous 
exchange between the world of men and the world of nature” (Árhem 1996:59), mientras 
Goldman sostiene que: “[For] the Cubeo [the] relationship with the animal world is largely 
one of establishing proper social relationships.” (Goldman 1963:258). 


39 


la gente.* Pero el intercambio también puede ser caracterizado por la 
reciprocidad negativa: los guardianes “recuperan” lo que los hombres han 
tomado de ellos. Cuando una persona se enferma se puede interpretarlo 
como una venganza por parte de los guardianes.*% 

Debido a que las actividades de subsistencia siempre son centrales, la 
mayoría de los rituales de recolectores y cazadores, o horticultores, giran 
alrededor de este intercambio entre la naturaleza y la cultura. El reto 
es preservar o restaurar este pacto de reciprocidad entre el hombre y la 
naturaleza. En esta manera se preserva la paz y el orden en el cosmos.” 

Entre algunas etnias, como los emberá y los cashinahua, se compara 
la caza con las relaciones sexuales.? El cazador masculino penetra la presa 
“femenina” con su lanza o con su flecha. Esto resulta en repercusiones sobre 
la relación entre hombres y mujeres. Entre los cashinahua se consideran 
que las relaciones sexuales humanas debilitan la capacidad de cazar. Por lo 
tanto, esto debe ser minimizado, especialmente para jóvenes, antes de que se 
conviertan en cazadores hábiles.” Por eso los hombres mayores advierten a 
menudo los jóvenes de los peligros de las relaciones sexuales. 


49 Árhem nos cuenta que entre los makuna “the guardians of the fruits — represented as 
animal spirits and embodied in the sacred Yuruparí instruments — are invited to come and 
dance, drink, and feast with the men of the maloca. In return, the shaman asks the spirit- 
animals to release abundant supplies of forest fruits to the people.” (Árhem 1996:61). 


50 Los makuna mantienen que “animals also prey on people - - - When a person falls sick, 
Makuna believe that he or she falls victim to a predatory spirit, often in the guise of a game 
animal or fish.” - - - “the animals are believed to take vengeance.” (Arhem 1996:61-62). 


51 Arhem nos informa que “Most Makuna rituals aim at preserving or restoring this pact 
of reciprocity between man and nature, thus ensuring peace and order in the cosmic society 
of men, spirits, animals, and plants. Rituals, marriage, hunting - - - same” (1996:61). 


52 Isacsson nos relata de los emberá que: “hunting - - - wide range of ritual measures - 
- - reinforce the “maleness' of the hunter vis-á-vis his “female” game.” (Isacsson 1993:122). 
Además que “the hunter participates in a sexual relation with the animal where killing is the 
outcome of a sexual intercourse between a male hunter and a female quarry, comparable to 
the canoe-maker's cutting with his jaimé “spirit-penis” to open up the “female” canoe”. (Op. 
cit:123). 


53 Entre los cashinahua se consideran relaciones sexuales “to sap men's energy and 
hunting activity” - - - [y ] “elders - - - continuously warn those younger of the dangers of sex 

g y y y young g > 
particularly immature males who have not yet become good hunters.” (Kensinger 1995:79). 
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2.5. La constitución del hombre 


Ya hemos señalado que el cuerpo en el cosmos indígena no sólo es un símbolo 
del cosmos, es también el cosmos de una manera misteriosa. Pertenece a la 
totalidad y su carácter, su constitución, proviene de principios cósmicos. 
Encarna la dualidad de su doble juego de los ojos, oídos, nariz, brazos, 
manos, piernas y pies. Pero también refleja la división basal cósmica de una 
doble dicotomía donde el centro no tiene un nombre.* 

Mientras que el cosmos se estructura en un dualismo entre la capa de la 
tierra (que carece de nombre) y el supramundo (cuyo inicio se indica con 
las nubes); y en una dicotomía similar y paralela entre la capa de la tierra y 
el inframundo (que empieza debajo del suelo, o debajo de la superficie del 
agua), se divide el cuerpo del ser humano en una dicotomía doble parecida. 
Se divide el ser en el cuerpo visible y palpable, y la entidad invisible, el 
“alma”. 

Sin embargo, también la parte invisible, (que es tan real como el visible 
porque sentimos sus efectos en forma de respiración, etc.), se divide entre 
el “alma del cuerpo” y el “alma libre.” El alma del cuerpo mantiene la vida; 
hace que el corazón lata y los pulmones respiren, cuando estamos despiertos 
e igual cuando estamos durmiendo. En contraste, el alma libre, o el “alma 
del sueño” como se llama entre algunos pueblos, es sinónimo de la “chispa 
de la vida”, la “alegría de vivir”. No es tan claramente vinculado con el 
cuerpo físico como del alma del cuerpo. Por lo tanto, puede dejar el cuerpo 
durante el sueño o en el transcurso de un trance. Si una entidad espiritual 
lo roba, o si le impide de regresar al cuerpo, el deseo de vivir desaparece. Si 
se queda fuera del cuerpo por un tiempo prolongado se debilita el alma del 
cuerpo y la persona muere.” 


54 Para otra discusión de la constitución del hombre, ver Vol. 6. 


55 En inglés: “body soul y “free soul. (Hultkrantz 1953:51). “Even a hundred years ago 
Schoolcraft could write: “It has been found that the Indians of the United States believe in 
the duality of the soul” (Schoolcraft 1851 1:33)”. (íbid.) 


56 Esto refiere a la expresión en francés que dice: “la joie de vivre”. 


57 Las almas del cuerpo pueden ser varias. Mientras se trata de una sola entidad entre los 
“weenhayek, Kensinger nos cuenta que entre los cashinahua se cuentan con cinco diferentes 
almas de cuerpo (1995:207). Hultkrantz nos ha dado varios ejemplos de tipo de almas; por 
ejemplo un “alma del corazón”, un “alma de los pulmones” etc.; cada una relacionada con 
una función del cuerpo (1967:110). Sullivan nos habla de “the soul itself may be viewed as a 
dream-image of the person” (1988:250). Goldman constata que entre los cubeo: “The soul is 
called umé, which also means “breath” and “breeze”.” (1963:259). Hultkrantz constata que la 
muerte ocurre cuando el alma libre ha sido detenido en el mundo de los muertos, entonces 
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Igual que la tierra, el cuerpo humano, en muchas culturas amerindias, se 
ha formado de barro.* Igual que la corteza terrestre forma parte del orden 
cósmico. Ya hemos constatado que todo lo que entra al cuerpo, o sale de él, 
es parte del flujo cósmico incesante — y, en ese sentido, representa un acto 
religioso. El cuerpo también está sincronizado temporalmente con el resto 
del cosmos. Como las estaciones del año vienen y van, así sigue el cuerpo en 
su consunción estos cambios. En el tiempo de fruta, subsiste de fruta. En la 
época de pesca, vive de pescado. Al igual que la luna crece y disminuye en 
un ciclo mensual, así que sigue el flujo de sangre de la mujer el mismo ciclo 
menstrual.” El cuerpo se convierte en una especie de instrumento temporal, 
una reflexión del tiempo cósmico y los principios cósmicos. 

Al lado de las almas humanas o espíritus con un cuerpo palpable 
(antropomorfos o zoomorfos), existe una categoría de espíritus que se 
puede decir que está muy cerca de los seres humanos, y que tiene una gran 
influencia sobre sus vidas. Sin embargo, estos espíritus carecen de una 
apariencia palpable, es decir, que son espíritus amorfos, sin cuerpo. En el 
transcurso de la historia, estos espíritus han sido descritos como “temidos” 
por los indígenas. 

Sin embargo, parece que estos relatos más han sido una proyección de la 
propia visión del mundo de los narradores occidentales, que una reflexión 
auténtica de los indígenas. Kensinger señala que: “Los cashinahua ni temen, 
ni rinden culto a estos espíritus: los aceptan como parte de su ambiente, 
como árboles, animales y seres humanos” (1995:208).% 

Una manera de ejemplificar la idea de la posible trasposición del espíritu 
es considerar un nacimiento de un niño. Antes de formarse, no tiene espíritu, 
pero de repente llega a ser una criatura con facultades humanas: grita, come 
y defeca. Un espíritu ha tomado posesión de un cuerpo.” 


departe también el alma del cuerpo (imaginado como la respiración) y la persona muere 
(1967:110). 


58 Ver Isacsson 1993:56, 71. Cf. la Biblia, Génesis 2:7 “Entonces Jehová Dios formó al 
hombre del polvo de la tierra, y sopló en su nariz aliento de vida”. 


59 Sullivan escribe sobre la menstruación que ella es “casting flow of time into the flesh” 
(1988:261). 


60 El texto original en inglés dice: “The Cashinahua neither fear nor worship the spirits: 
they accept them as part of the environment, like trees, animals, and people.” (Kensinger 
1995:208). 


61 Árhem lo formula así: “Birth is the embodiment of spirit.” (1996:56). Ver también 
Alvarsson 1999c para una discusión sobre el ritual de nombramiento y la in fusión del alma. 


42 


Algo parecido ocurre cuando un espíritu, que antes no ha tenido cuerpo, 
ha sido amorfo, de repente entra en el cuerpo de una persona — por error, 
o por medio de un acto deliberado de un enemigo. Entonces hablamos de 
intrusión (ver abajo), que un espíritu ha tomado el cuerpo humano como su 
morada. Para poder sacar este espíritu, entonces el chamán tiene que ofrecer 
otra morada, otro cuerpo diferente, a lo cual el espíritu puede transmudarse. 
Esta segunda encarnación se convierte en una parte de la curación dirigida 
por el chamán. 


2.6. El rol del ser humano en el cosmos 


Como ya hemos constatado que el ser humano constituye una parte orgánica 
del cosmos, no es tan descabellada, al mismo sugerir que en realidad también 
tiene un papel específico en el cosmos. En la religión indígena amerindia 
el ser humano quizá tiene un rol más importante que en cualquier otro 
sistema de creencias.” Su tarea es conocer y velar por la regeneración del 
cosmos, su constante recreación. 

Entre muchos recolectores y cazadores, oO  horticultores, la 
responsabilidad consiste en que todos los años, a veces cada temporada,” 
realizar un rito que de una manera u otra promueve la supervivencia del 
cosmos. Entre las naciones indígenas “del Alto Orinoco se dirigen los ritos 
festivos al buen espíritu que manda sobre las estaciones y permite que las 
frutas de la palma maduran. Durante la fiesta se tocan trompetas sagradas 
debajo de las palmeras con el fin de que lleven mucho fruto”* (Hultkrantz 
1967:90-91). 

También puede ser, como hemos visto entre los makuna, un rito 
cuando se invitan a los guardianes de comer, beber y bailar con la gente en 
un acto de reciprocidad — para asegurar el intercambio incesante. Árhem 
resume los efectos en que, “cuando los seres humanos y los espíritus bailan 


62 Enla Biblia, Dios dice al hombre: “señoread en los peces del mar, en las aves de los cielos 
y en todas las bestias que se mueven sobre la tierra” (Génesis 1:28) algo que, lastimosamente, 
poco se ha usado en la iglesia cristiana en general. 


63 Métraux describe como mujeres tobas se arrojan a la tierra bajo la supervisión de un 
chamán y luego pasan por un ritual de curación para asegurarse de buena salud durante la 
estación venidera (1946:353). 


64 El texto original en sueco dice: “[Vid] óvre Orinoco riktas festceremonierna till den 
gode ande, som ráder Over árstiderna och láter palmfrukter mogna. Under festen bláser man 
i heliga trumpeter under palmerna fór att dessa skall bára riklig frukt” (Hultkrantz 1967:90- 
91). 
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[juntos], entonces desova el pescado, las palmeras dan fruto y los seres 
humanos producen hijos - - - esta danza ritual hace que los animales y los 
seres humanos se reproducen y multiplican”* (Árhem 1996:130). Algo muy 
relacionado vemos entre los weenhayek-wichí, cuando toman y bailan para 
con los guardianes de la naturaleza o los espíritus de los muertos.% 

Sin embargo, el hombre también tiene que estar dispuesto a actuar 
para salvar a la naturaleza, si algo sale mal. Cuando el jaguar celestial en la 
cosmología “weenhayek-wichí comienza a devorar a la luna o el sol durante 
el eclipse solar o lunar parcial o total, todo el pueblo tiene que reunirse 
ayudar el uno a otro a hacer frente a esta amenaza. 

Al gritar, golpeando tambores, morteros, contenedores de metal o cosas 
similares, labran intensamente, junto con las fuerzas buenas de la naturaleza, 
de derrotar al monstruo, restaurar el orden con la luz del sol y de la luna, 
y, finalmente, impulsar el espíritu atacante a la fuga. Entonces, en este 
contexto el ser humano juega un papel muy importante en la supervivencia 


del cosmos. (Pelleschi 1886:88; Karsten 1913:201.) 


2.7. Chamanes, espíritus auxiliares y guardianes 


La mayoría de los indígenas amerindios, y en particular los ancianos, tienen 
un buen conocimiento de su ambiente.” En Volumen 6 hemos visto algo 
del conocimiento amplio y profundo que tienen los ancianos “weenhayek. 
Por lo tanto, no es sorprendente que se utilizan un gran número de hierbas, 
plantas y árboles para la curación o para otros fines. Por lo general, llamamos 
alas “ancianas sabias” o los “ancianos sabios”, “herbolarios' o, en la literatura 
más técnica, herbalistas.* Entre los cashinahua las hierbas que utilizan y los 


conocimientos que poseen los herbalistas se llaman “medicina dulce”. 


65 El texto original en inglés dice: “as men and spirits dance, fish spawn, palms bear fruit, 
and people procreate. - - - this ritual dancing actually causes animals and people to reproduce 
and multiply.” (Arhem 1996:130). 


66 Ver Karsten (1913:203 ss); y Sullivan (1988:201). 


67 Kensinger afirma que “All Cashinahua adults know (or, as the say, have”) some 
medicine” (1995:214). 


68 Hultkrantz llama a esta persona “vismannen” (el sabio) - “uno que utiliza su verdadero 
conocimiento que ha obtenido empíricamente” (el texto original en sueco dice: “anvánder 
sig av sin faktiska, empiriskt vunna kunskap”) (Hultkrantz 1967:72). 


69 Entonces los cashinahua tienen ““sweet medicine” — herbal remedies that either grow 
wild in the jungle or, less frequently, are grown in the gardens.” (Kensinger 1995:214). “The 
huni daya is essentially an herbalist. He is qualified to treat two types of disease: (1) those 
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Esto indica entonces que también existe algo que se llama “medicina 
amarga” — un tipo de conocimiento que es difícil, hasta peligrosa de 
adquirir. El especialista que ha adquirido este conocimiento “amargo” — y 
que practica estas operaciones transcendentes en el cosmos — en cashinahua 
se llama huni mukaya” y es al mismo tiempo divinador, profeta y sanador. 
Entre los “weenhayek se llama hiyaawu” a veces clasificado como “médico 
tradicional”, “conjurador”, o “curandero”. Interesantemente, se usa el mismo 
termino para designar una planta medicinal (ver Vol. 6 10.2.2.23.). 

En la historia de las religiones, se ha designado a este especialista con 
un término de origen siberiano: shaman o chamán. Lo podemos contrastar 
con el sacerdote de la sociedad agraria. Mientras el chamán hace sus propias 
experiencias místicas y por lo general trabaja de forma individual, el 
sacerdote reclama su lugar por su conocimiento y su efectuación del rituales 
y tradiciones (Hultkrantz 1967:108). 

Según Lawrence E. Sullivan el chamán pertenece a “una característica 
peculiar religiosa e arcaica”! (1988:446). Además añade que “Los chamanes 
de América del Sur, quizás más que en cualquier otra área, han viajado a 
otros reinos sobrenaturales, a través de la música, el movimiento y el estado 
de ánimo. El control de alucinógenos por parte del chamán, colora y forma 
la visión deseada de las realidades sagradas””? (op. cit.:401). 

A través de agitación persistente de las calabazas, danzas performativas 
y el uso de hierbas, polvo de corteza o decocciones, el chamán trabaja para 
el mejor de sus comunidades. Ora dirige rituales de recrear las condiciones 
para la supervivencia humana, ora trabaja para proteger la sociedad 
contra las agresiones externas. Ora está negociando con un guardián de la 
naturaleza para asegurar la continuación de la recolección y la caza, ora cura 


that the patient “has,” haya, including fungi, swellings, sores, dysentery, boils; and (2) those 
that the patient “feels,” tenei, or “is,” such as pain, nausea, laziness, sleeplessness, failure in 
hunting, anger, selfishness, and feelings of personal inadequacy. - - - of natural origin - - - 
separate illness” (op. cit.:213). 


70 Kensinger escribe que “Muka dau, “bitter medicine” — is an ill-defined spiritual quality 
possessed by - - -which is obtained from the spirits during the process of becoming a specialist” 
(Kensinger 1995:213-4). “The buni mukaya, the man with bitter medicine, function as 
shaman, diviner, sorcerer, and prophet.”(Kensinger 1995:216). 


71 El texto original en inglés dice: “shamanism - - - [an] archaic religious feature” (Sullivan 
1988:446). 


72 El texto original en inglés dice: “Shamans in South America, perhaps more than in 
any other area, have traveled to other supernatural realms through music, motion, and 
mood. The shaman's control of hallucinogens colors and shapes the desired vision of sacred 
realities.” (Sullivan1988:401). 
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un individuo que está enfermo o infestado de ataques misteriosos.”? 

Una de las claves para entender las actividades del chamán es su 
perspectiva amplia y holística, y su familiaridad con las diferentes partes del 
cosmos. Mientras que un médico trata a un paciente en base a una visión 
estrecha de su lectura de por ejemplo tasas de colesterol o glucosa, el chamán 
considera tanto la situación del paciente en su cosmos, su familia y su pueblo. 
Además, no pretende ser capaz de curar cualquier cosa. Por ejemplo entre 
los vecinos de los “weenhayek, los ava-chiripá, es su intención, en primer 
lugar, de crear significado a la enfermedad y el transcurso de la plaga. Por lo 
tanto, las fallas y las quejas son pocas.”* 

¿Quién, pues se convierte en chamán? Investigadores de religión suelen 
hablar de tres maneras principales: por herencia de un antiguo chamán, por 
una experiencia de llamamiento — a menudo asociada con una enfermedad 
grave o una crisis de la vida; o porque la persona interesada misma busca un 
contacto directo con el mundo espiritual.”* Las condiciones varían de pueblo 
en pueblo, pero a veces se refiere a ciertas características de la personalidad, 
por ejemplo que él, o ella, a menudo tiene sueños fuertes.”* Como hemos 
visto más arriba, se considera que el alma libre deja el cuerpo, entre otras 
situaciones, incluso en relación con sueño. 

Las formas de iniciación de los chamanes a menudo tienen algunos 
rasgos comunes. Entre los “weenhayek tradicionales, y muchos otros 
pueblos indígenas de las Américas, la experiencia de la vocación es seguida 
por un largo período de ayuno, aislamiento y abstinencia de alcohol, drogas 
y sexo. Durante este aislamiento el iniciante hace experiencias espirituales 
más y más intensas, que culminan en un trance profundo y un encuentro 
con el espíritu que ha de ser el ayudante del chamán, su 'noogala'yih. En la 
literatura de la historia de las religiones, esta figura a menudo se llama un 


nagual, por ser conocido de México. (Ver Hultkrantz 1992a:279). 


73 Ver por ejemplo las condiciones entre los cashinahua: “[The shaman] practices his art 
for the benefit of his community” (Kensinger 1995:217). 


74 Sullivan dice lo mismo: “Ava-Chiripá shamans' cures are usually effective, and failures 
are very few because the goal of therapy is not only to cure but to give meaning to sickness” 
(Sullivan 1988:449). 


ultkrantz describe “los tres caminos principales” para llegar a ser chamán: “por 
75 Hultkrantz describe “los t les” 1 h Ñ 
herencia”, “la vocación de los espíritus” y “voluntariamente buscar los poderes”. Estas formas 
pueden existir en una sola sociedad, como entre los paviotsó de Norteamérica. (1967:78). 


76 Kensinger escribe que: “Any person [among the Cashinahua] - - - with a propensity for 
dreaming may become a shaman. A person desiring to become a shaman “pursues dreams” 
(1995:217). 
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En conexión con este encuentro, el futuro chamán recibe un tipo de 


“fuerza” QY 


ooqapjwayaj y un nuevo tipo de conocimiento espiritual que 
más tarde utiliza en su práctica.'* Recién después va a practicar con un 
colega experimentado, quien le ayuda en ajustar detalles en su oficio.” 

En la descripción del oficio del chamán, hemos utilizado más el 
pronombre masculino, ya que la mayoría de los chamanes amerindios son 
hombres. Las mujeres no faltan, pero con algunas excepciones, los hombres 
constituyen la mayoría. Una de estas excepciones encontramos entre los 
mapuches del sur de Chile y el sur la Argentina, que hoy en día tienen una 
mayoría de chamanes mujeres, llamadas machis.* 

La razón más frecuentemente dada por los propios indígenas es que 
las mujeres tienen una mayor responsabilidad en los niños pequeños y por 
lo tanto, las mujeres rara vez llegan a ser chamanes antes de que hayan 
llegado a la menopausia. No es la categoría sexual en sí misma que para a las 
mujeres, sino los peligros generales que el oficio contiene, especialmente los 
recorridos chamánicos en trance profundo. Curiosamente, la ambigiijedad 
de género, como travestismo, no se ve como una obstrucción — sino más 
bien como un recurso en este contexto, probablemente porque cruzando 
fronteras, sean de realidades o de género, es en sí la principal tarea del 
chamán. (Hultkrantz 1967:77-78). 

Una trasposición, o quizás mejor descrito como una transmutación, 
muy conocida es la capacidad del chamán de transformarse en un jaguar. 
Que ha llegado a ser justamente un jaguar sin duda depende de la naturaleza 
propia del felino. Se trata del mamífero más peligroso de América del Sur. 
Es uno de los pocos animales que ha matado a seres humanos a la vista de 
otros; y el único que lo ha hecho en el centro del asentamiento por ejemplo 
entre los weenhayek: 


77 Goldman reitera que: “An important concern [for the Cubeo shaman is] - - - power” 
(1963:261). 


78 Kensinger escribe sobre el futro chamán que éste: “is “seized” by the spirits and falls to 
the ground unconscious or in a trance-like state. This is the point at which he receives muka 
from the spirits.” (Kensinger 1995:217). 


79 Hultkrantz sostiene que en general el hombre de medicina, o chamán, tanto en América 
del Norte como América del Sur recibe su entrenamiento con un colega más anciano y con 
más experiencia, o en un tipo de escuela para chamanes. (1967:80-81). 


80 Los mapuches también han sido llamados “araucanos”. Para más información sobre las 
machis, las chamanes entre los mapuche, ver p.ej. Sullivan (1988:421) y Hultkrantz (1967:78). 
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El jaguar es el horror de los indígenas. Poco antes de que una vez llegué 
a un campamento mataco, un jaguar había arrastrado y matado a un 
indígena del fuego donde estaba durmiendo, junto con unos veinte 


compañeros.** (Nordenskióld 1910:21). 


Además transita el jaguar tanto en agua como en tierra — por eso representa 
en su característica un animal que sobrepasa los límites claros de la 
naturaleza. También tiene algunos aspectos que lo da rasgos humanos; se 
“embellece” con impresiones (manchas) circulares; y se ha notado de que 
todos los individuos tienen un patrón particular. 

Reichel-Dolmatoff escribe sobre las creencias de la etnia desana que: 


Se cree que un chamán puede transformarse en un jaguar a voluntad 
y que puede usar la forma de este animal como un disfraz bajo el cual 
puede actuar como un ayudante, un protector o un agresor. Después 
de la muerte, el chamán puede transmutar de forma permanente a un 
jaguar y que puede manifestarse en esa forma a los vivos, tanto amigos 
como enemigos, otra vez de una manera benevolente o maléfica, según 
sea el caso - - - La conexión entre chamanes y jaguares es tan cercana que 
se cree que son casi idénticos, o por lo menos equivalentes, en cuanto 
a su poder, cada uno en su propia esfera de acción, pero en ocasiones 


pueden intercambiar roles. (Reichel-Dolmatoff 1975:43-44).2 


La tarea más conocida del chamán es, sin duda, la curación de individuos 
enfermos. Sin embargo esta misión también se extiende a ayudar a personas 
que han sufrido algún tipo de accidente o desgracia. Antes de llamar o 
recurrir al chamán, el individuo hace un tipo de auto-diagnóstico (ver Vol. 
6). Por medio de esta revisión preliminar, no todos los problemas llegan al 


81 El texto original en sueco dice: “Jaguaren ár indianernas fasa. Kort fóre jag en gáng kom 
till ett matacoláger, hade en jaguar slápat bort och dódat en indian frán eld, dár han lág och 
sof jámte ett tjugotal kamrater.” (Nordenskióld 1910:21). 


82 El texto original en inglés dice: “[T]t is thought that a shaman can turn into a jaguar at 
will and that he can use the form of this animal as a disguise under which he can act as a 
helper, a protector, or an aggressor. After death, the shaman may turn permanently into a 
jaguar and can the manifest himself in that form to the living, both friend and foe, again in a 
benevolent or malefic way, as the case may be - - - [T]he connection is so close that shamans 
and jaguars are thought to be almost identical, or at least equivalent, in their power, each 
in his own sphere of action, but occasionally able to exchange roles.” (Reichel-Dolmatoff 
1975:43-44.) Para más información sobre jaguares y chamanes, ver: Hultkrantz 1967:85, 99; 
Goldman 1963:262; Sullivan 1988:418, Isacsson 1993:81 y Árhem 1996:23. 
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especialista. 

Aunque el cosmos indígena, en mayor medida que el nuestro, es 
caracterizado por fuerzas y acciones espirituales, ocurren trivialidades 
también entre ellos. Si un indígena se corta la mano con su cuchillo, si 
alguien se resfría, o si una tarántula le pica a una persona, no se dirige nunca 
al chamán. Estos estados o accidentes requieren conocimiento de hierbas 
medicinales. Por medio de decocciones o aplicación de partes de la planta, se 
cura el problema. Generalmente hay una lista de especialistas que no tienen 
nada que ver con el chamán. (Ver Vol. 6). 

La persona recurre al chamán cuando el ataque al individuo o a 
la comunidad es de una naturaleza tal que no es fácil diagnosticarlo o 
remediarlo.** Estos problemas incluyen dolor inexplicable, estado de 
debilidad, y enfermedades mentales. Entre recolectores y cazadores, el 
chamán en general trabaja sólo con asuntos espirituales. En su rol original, 
no tiene nada que ver con las hierbas medicinales y el conocimiento de su 
uso — eso deja a los herbalistas. 

Entre los emberá, la tarea del chamán es de “aprender” y “saber”. Su área 
de especialización es entonces “lo de más allá” o “del otro lado” (Isacsson 
1993:77); es decir que adquiere conocimiento espiritual y esotérico que en 
general es escondido del indígena “ordinario”. Kensinger repite lo que ya 
hemos indicado anteriormente: 


Los chamanes actúan como intermediarios entre la sociedad humana 
y el mundo de los espíritus. Son hombres, o en ocasiones mujeres, que 
demuestran una capacidad [especial] - - - quien se convertiría en un 
chamán debe perseguir activamente a los espíritus a través de sueños o 
beber con frecuencia el brebaje alucinógeno. Debe abstenerse de tener 
relaciones sexuales a lo largo de su búsqueda.** (1995:211). 


83 La reputación de los chamanes no siempre es tan impecable. Goldman mantiene que 
“Curing is not a highly developed art - - - claim only to be able to remove spines and crystals 
- - - Indians must be prepared to accept as irremediable” (1963:265). Al contrario, Hultkrantz 
clama que su especialidad es justamente curar enfermos (1967:70). 


84 El texto original en inglés dice: “Shamans serve as intermediaries between human 
society and the spirit world. They are men, or occasionally women, who show a capability 
- - who would become a shaman must actively pursue the spirits through dreaming or 
frequently drinking the hallucinogenic brew. He must abstain from sex throughout his 
quest” (Kensinger 1995:211). 
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Además de la curación, el chamán participa por tanto, también en una 
amplia variedad de otros actos religiosos. Él supervisa por ejemplo todo el 
proceso de la caza. Él negocia con los guardianes de la naturaleza para que la 
presa esté disponible (Árhem 1996:60-61). Puede bendicir a los cazadores** 
y “limpiar” la carne cuando se ha matado un animal. También puede ver que 
los restos del animal están bien enterrados. Como vemos, está involucrado 
en toda la cadena alimentaria. 

Árhem nos relata lo siguiente de la labor del chamán entre los macuna: 


por medio de su canto silencioso, el chamán viaja a estas casas invisibles 
donde se encuentra y habla con los espíritus dueños y guardianes de 
los animales. Les pide que suelte la caza y la pesca, que más tarde se 
convierten en presa de los cazadores -— [Él] les ofrece coca y tabaco 
— el alimento de los espíritus — a cambio de la presa del cazador.* 


(1996:60-61). 


Pero no es sólo la caza que es supervisada por el chamán. Es cierto que 
todos los individuos en una sociedad indígena facilita el intercambio con 
la naturaleza, siguiendo una larga lista de tabúes contra transgresiones en 
dónde uno puede ir, o lo que uno puede comer y hacer. Sin embargo, es el 
chamán quien dirige los ritos cuando se va a asegurar que los frutos maduren 
como deberían (Sullivan 1988:188). Entre los “weenhayek, y otros pueblos 
chaqueños, el tocar el poro cascabel es indispensable para que las frutas, 
ricas en proteínas, de los árboles algarrobo, chañar, mistol y tusca maduren. 

Aquí entra también un aspecto ecológico. Árhem constata que mientras 
los chamanes de los makuna encabezaban la caza y la recolección, también 
podrían ver que no se utilizaba la naturaleza en exceso.” Cuando otras 
fuerzas de la sociedad occidental han penetrado la sociedad tradicional, se 
abren las puertas para un desequilibro ecológico. Entre los “weenhayek- 
wichí se han visto últimamente que los mismos indígenas cortan sus arboles 


85 Sullivan confiere que: “[EJating is spiritual - - - shaman bless foods by blowing; shamans 
bless hunting” (Sullivan 1988:420). 


86 El texto original en inglés dice: “by means of his silent chant, the shaman travels to 
these invisible houses where he meets and talks with the spirit-owners and guardians of the 
animals. He asks them to release the game and fish, which later become the hunter's prey.” 
- - - [He] “offers them coca and tobacco — the foods of the spirits — in return for the hunter's 
bag.” (Árhem 1996:60-61.) 


87 Árhem dice que entre los makuna “Formerly the shaman supervised and regulated 
hunting and fishing, and thereby guarded against environmental mismanagement.” (1996:62). 
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frutales, que han alimentado a generaciones, para ganarse unos pesos o 
bolivianos de una compañía forestal. 

El chamán tiene incluso el poder de influir en el clima. Entre los 
cubeo el chamán puede mandar un enjambre de insectos para negociar 
con los guardianes.* En el Gran Chaco, chamanes han podido influenciar 
la dirección de los vientos. Él negocia con los guardianes de la naturaleza 
sobre la lluvia.* También entre horticultores, como entre los vecinos de los 
“weenhayek, los ava-guaraní, el chamán es activo en este nivel ya que induce 
fertilidad en las chacras (Sullivan 1988:422). 

Los chamanes también se dedican a actividades de vigilancia y 
protección. Entre los makuna el chamán atraviesa el paisaje en la mente, y 
proteje el pueblo contra peligros y de las fuerzas del mal.% En un estado de 
guerra, el chamán incluso puede dirigir ataques de represalia, basándose en 
sus conocimientos esotéricos y sus visiones proféticas. Esto a veces resulta 
en que hay etnias, como los botocudos de Brasil, que apuntan a sus mejores 
chamanes también a sus líderes políticos (Hultkrantz 1967:97). 


2.7.1. Implementos chamánicos 

En sus actividades, el chamán utiliza una serie de implementos o herramientas. 
Lo más importante es el sonajero o el cascabel de calabaza (poro). Parece que 
ésta es una herramienta arcaica ya que excavaciones arqueológicas sugieren 
que la calabaza, que no es comestible, ha sido la primera planta cultivada 
en América del Sur (Sullivan 1988:426). Una calabaza que tiene el tamaño 
correcto, y la forma adecuada, eso es un mango natural, se seca, y se abre en 
el extremo. Luego se la llena con semillas secas, insectos,” piedras pequeñas 
o cristales. Hultkrantz resume las características generales: 


Un implemento muy importante en establecer contacto con el otro 
mundo es - - - el cascabel, que aparece en todo el continente doble. En 
Sudamérica el poro cascabel es un instrumento sagrado que contiene 


88 Goldman escribe que “The great shamans control the weather - - - a number of insect 
spirits who do his bidding” (1963:262). 


89 Métraux 1946:354, 363 (vientos); 363 (ceremonia de lluvia). 


90 Entre los makuna el chamán también trabaja con “protective shamanism - - - his mind 
travels along the circle of the hills, turning it into a wall shielding the canter from the 
dangers and evil forces of the outside” (Arhem 1996:33). 


91 Sullivan escribe que “entre los pueblos del Pilcomayo” en el Gran Chaco se “carga” la 
calabaza con insectos o con escarabajos (1988:427). 
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piedras donde se esconden los espíritus; el sonido del cascabel se 
interpreta entonces como las voces de los espíritus. Los indígenas piensan 
en general que el tambor y el cascabel llaman a los espíritus ayudadores 
y ahuyentan a los espíritus malos. Podemos añadir que los dos también 
sirve como instrumentos de exaltación.” (Hultkrantz 1967:85-86). 


El sonido del traqueteo se utiliza para diversos fines. En primer lugar, ayuda 
a los chamanes a entrar en trance. En segundo lugar, como hemos visto 
arriba, llama la atención de los espíritus ayudadores y repelan a los espíritus 
malos. Cuando el sonido imita la lluvia, se puede usar tal calabaza para pedir 
lluvia de los guardianes de la naturaleza. Como los objetos que se pone 
adentro están cargados con fuerza espiritual, representan las voces de los 
poderes espirituales. 

En el sonido del cascabel tenemos algunas nociones de la existencia de 
un Dios altísimo y su posible participación en un acontecimiento espiritual. 
(Véase más adelante). Según algunas culturas indígenas, era la música que 
hizo el mundo y por lo tanto tal música es necesaria para la supervivencia 
del mundo y la curación humana. 

Como complemento al cascabel se usa también el tambor en América 
del Sur. La práctica no es tan generalizada, pero en el Gran Chaco se ha 
utilizado p.ej. como para proteger la fermentación de la aloja de algarroba. 
Entre los mapuche en Chile y Argentina, es un sustituto del cascabel de 
calabaza. Probablemente es una forma muy arcaica, ya que es casi idéntica a 
las panderetas encontradas entre los chamanes de Siberia remota. 

Un implemento chamánico extremadamente común en todas las 
culturas amerindias es el tabaco. Es una de las plantas cultivadas más 
antiguas de las Américas y parece que se extendió en tiempo precolombino 
por todo el continente doble. Son dos características que lo hicieron muy 
apreciado. En primer lugar, es posible que, en ciertas formas, afecte el 
nivel de conciencia; y en segundo lugar, genera humo — que es una especie 
de medio transfronterizo, ampliamente utilizado en varios rituales. Una 
interpretación funcionalista, sin duda, también contiene las cualidades 


92 El texto original en sueco dice: “Ett viktigt hjálpmedel vid upprittande av kontakterna 
med den andra várlden ár - - - skallran, som fórekommer óver hela dubbelkontinenten. 1 
Sydamerika ár kurbitsskallran ett heligt instrument, som innesluter stenar i vilka andarna 
gómmer sig; skallrans ljud tolkas i enlighet dirmed som andarnas róster. Indianerna menar i 
allmánhet, att trumman och skallran tillkallar hjálpandarna eller skrámmer bort onda andar. 
Vi kan tillfoga, att de báda tvá dessutom tjánstgór som exaltationsinstrument.” (Hultkrantz 
1967:85-86). 
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desinfectantes del tabaco, pero creo que estas son secundarias. 

Al inhalar el humo del tabaco o, aún más, tomarla en forma líquida, 
por vía oral o rectal, los chamanes amerindios pueden lograr un efecto 
psicotrópico inmediato. Pero lo más importante ha sido el humo del tabaco. 
Este humo se produce en la pipa del chamán, entra por la boca, baja a los 
pulmones, y sale otra vez por la boca hacia el paciente. En esta forma el 
humo del chamán cruza la barrera entre el medio ambiente y el cuerpo. 
Cuando sopla hacia el paciente o en la casa u otros artículos que tendrían que 
ser purificados, realiza un acto sagrado. Por eso, debido a su configuración 
y sus efectos se considera el tabaco una planta sagrada. Es el alimento de los 
espíritus y con pocas excepciones se usa exclusivamente en actos sagrados o 
religiosos. Sin embargo, entre los shuar del Ecuador, una de las excepciones, 
el tabaco y la natema (ayahuasca) se los utilizan todas las personas y casi 
todos los días. Además, el tabaco funciona como alimento para los espíritus 
ayudantes del chamán. Como consecuencia, un chamán shuar, de vez en 
cuando durante la curación para el acto para rellenar el estómago con jugo 
de tabaco. 

Una de las características más destacadas de la religión amerindia, 
curiosamente, el uso de sustancias psicótropas. Una hipótesis ha sugerido 
que éste podría ser el origen de la religión amerindia, pero tal especulación 
ha sido rechazada enfáticamente. Sin embargo, la cultura de usar estas 
sustancias, parece ser tan antigua como la forma arcaica de religión que 
los proto-amerindios una vez trajeron al continente. Sabemos que en las 
Américas indígenas, se usan por lo menos 14 especies diferentes de árboles, 
plantas y hongos en los rituales para cambiar su estado de conciencia. El 
más conocido es quizá el ayahuasca, que es una vid; cebil que es una semilla; 
la coca, que es una hierba; ebene, que está hecho de corteza, y el peyote, que 
es un cactus. La lista muestra la amplia gama de sustancias que se utilizan 
actualmente. Los métodos para la preparación y la ingestión son casi de la 
misma cantidad, que debe apoyar la hipótesis de que la religión llegó primero 
y que todas estas sustancias son el resultado de una intensa investigación en 
lugar de descubrimientos al azar. La práctica de esta religión simplemente 
parece requerir estos implementos. 

De todos modos, la ayuda más importante del chamán proviene del 


espíritu ayudador, como hemos visto arriba, a veces llamado 'nagual”.” 


93 El término nagual proviene de la palabra azteca nahualli que significa “disfrazado” 


o llevando máscara” y que representa la idea de un “espíritu [personal] de protección” 
(Hultkrantz 1967:58). 
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Entre los “weenhayek se llama gala'yih, palabra que también se utiliza para 
referirse al mejor amigo de uno. Esta palabra se relaciona con Nnoogalayíyej 
que significa “amigo en algo” (Claesson 2008:79) o compañero en una 
actividad”. 

Como entre los emberá, éste es un espíritu antropomorto útil. En el resto 
de Sudamérica este espíritu ayudador puede ser zoomorfo, un guardián de la 
naturaleza, o en ciertas ocasiones un espíritu de los muertos. Dependiendo 
de la cultura en la cual se encuentra, el poder del chamán individual, o el 
resultado de un ritual, depende del poder de su espíritu ayudador — o el 
número de espíritus ayudadores que dispone. El chamán se comunica con 
estos espíritus ayudadores a través de sueños, visiones en trance ligero o en 
una fuga del alma en trance profundo. 


2.8. Intrusión y exorcismo 


El problema más común tratado por los chamanes es posiblemente un 
estado llamado “intrusión”. Indica que un elemento extranjero ha penetrado 
el cuerpo del paciente. Las síntomas en general son dolores agudos o 
una enfermedad insistente. En general (y en contraste al fenómeno de 
“perdida de alma”), no resulta en debilidades psíquicas. Más bien representa 
enfermedades como problemas de corazón, de los pulmones o los muslos.” 

Para diagnosticar la enfermedad el chamán en general se posiciona frente 
al paciente. Puede fumar tabaco, cantar su canto de curación, sacudir su 
cascabel de poro o tocar su tambor (las costumbres varían de etnia a etnia, 
y de individuo a individuo). Lo esencial para él es entrar en trance ligero y 
“ver”. Cuando puede inducir este estado penetra el cuerpo con su vista” y 
ve si algo ha entrado, lo que es, y si se puede curar. En contraste a médicos 
occidentales, el chamán no siempre promete éxito o que “todo ha de salir 
bien”. 


94 Hultkrantz identifica este fenómeno justo como “intrusión”. Constata que ocurre por 
ejemplo cuando “se ha infringido algún tabú - - - y que un espíritu o un objeto ha entrado 
en el paciente - - - [Éste sufre de] daños exteriores o dolores internos, pero no se espera 
cambios de consciencia.” (El sueco original dice: “nágot tabu óvertrátts - - - att en ande eller 
ett fóremál trángt in i patienten - - - [Denne lider av] yttre skador eller inre smártor, medan 
inga medvetenhetsfórindringar fórvántas intráffa.”) (Hultkrantz 1967:73-74). 


95 El chamán puede “ver en la oscuridad, penetrar el cuerpo con su vista - - - como si fuera 
de vidrio” (El inglés original dice: “see in darkness, see through the body - - - as though it 
were glass” (Sullivan 1988:453). 
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La primera tarea del chamán es de situar la plaga y ayudar al paciente 
a entender el por que y como la enfermedad ha entrado en su vida.* Recién 
después viene la curación, si el chamán acepta intentarlo. Por medio de su 
experiencia amplia del cosmos tiene facultad de identificar enfermedades 
que no son “indígenas” y contra las cuales no tiene remedio. Esto pasó en la 
epidemia de la viruela que afectó a los “weenhayek en los años 1940. Algo 
parecido ocurrió entre los cubeo en los años 1960 cuando los chamanes sólo 
constataron que no tenían poder sobre las nuevas enfermedades.” 

El origen de una plaga se define a menudo con una revisión de la situación 
y la historia de vida del paciente para ver si él ha infringido algunos tabúes 
o si hay personas que pueden tener algo en contra de él.% 

La tercera fase es la curación misma, cuando el chamán saca el objeto 
o el espíritu que ha penetrado el cuerpo del enfermo. Entonces se acerca al 
lugar del cuerpo donde anteriormente ha localizado el sitio del mal. Luego 
saca el objeto, chupando fuertemente en la cutis del paciente. En la boca ya 
ha colocado un “vehículo” o un “medio”, un objeto que puede absorber el 
espíritu amorfo y darle “cuerpo”. 

Cuando el chamán ha capturado el espíritu en su objeto, por ejemplo 
en una pequeña flecha de madera, un insecto o una pluma de pájaro, el 


chamán demuestra el objeto para el público que está mirando el ritual.” 
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Muchas veces el público considera el “medio”*” una prueba palpable de un 


96 Esto se ha constatado por Bartolomé de los indígenas de habla guaraní de Paraguay. Ver 
Sullivan 1988:449. 


97 Goldman escribe que los “Indians must be prepared to accept [certain diseases] as 
irremediable” (1963:265). 


98 Kensinger nos informa que entre los cashinahua: “Illness may have two sources: most 
illness is thought to be natural; it just happens just like birth, aging, and death. - - - herbalist 
- - - Where they fail to respond to herbal medicine, people suspect that spirits are causing the 
illness, either because they have offended the spirits or because the spirits are acting as agents 
of a sorcerer.” (Kensinger 1995:211). 


99 Hultkrantz sigue: [El chamán puede] “sacar el objeto que causa la enfermedad por 
medio de clairvoyance- - - tira el espíritu o el objeto del cuerpo del paciente, o por medio de 
chupar con una caña de succión o con la boca, - - - el objeto se demuestra en ciertas partes 
como un insecto, una pluma o algo parecido - - - la diagnosis de intrusión se emplea en 
daños físicos y lesiones”. (El texto original en sueco dice: “avlágsna det sjukdomsvállande 
objektet - - - genom clairvoyance - - - drar han ut anden eller fóremálet ur patientens kropp, 
antingen genom att suga ut den (med sugrór eller med munnen direkt mot den sjukes hud) 
- - - Objektet fórevisas pá en del háll som en insekt, en fjáder el. dyl. - - - intrusionsdiagnosen 
tillimpas vid fysiska smártor och skador,” Hultkrantz 1967:74-75). 


100 En inglés éste se llama “the vehicle”, el vehículo” que transporta o carga el espíritu. 
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exorcismo exitoso. La curación se caracteriza por la chupa, la tos, el soplo 
de humo, y hasta los vómitos del chamán. Todo esto testifica de la visión del 
cuerpo como un microcosmos, y de la transición de fronteras del cuerpo, y 
con ello las del cosmos.'”* 

Durante la curación de intrusión, el chamán está en trance ligero, algo 
que implica que está totalmente concentrado en lo que hace, pero que su 
cuerpo se mueve y que él puede salir fácilmente de tal estado.'” 

En ciertas áreas, por ejemplo en Mesoamérica, “intrusión” corresponde 
al fenómeno mediterráneo de “mal aire? o “mal viento”. En vez de un objeto 
o un espíritu es un “viento” que el hombre ha respirado y que le posesiona. 
La curación también tiene algunas similitudes con la de intrusión. 


2.9. Pérdida de alma y fuga chamánica 


El segundo paradigma de enfermedad más común entre los amerindios se 
llama “pérdida de alma”. Esta condición se considera ser un efecto de la 
pérdida del “alma libre”. Este alma en general deja el cuerpo en los sueños de 
la noche y también si una tiene una visión, por ejemplo bajo la influencia 
de sustancias psicótropas o experiencias extraordinarias. Estas experiencias 
son deseadas y buscadas por muchos amerindios — y ellos dejan que éstas 
afecten sus vidas.'” Sueños o visiones no causan preocupación en si. Pero si 
el alma no vuelve después de un experiencia extra-corporal, entonces sí es 


101 Sullivan nos dice que: “The great emphasis on sucking as a curing technique goes hand 
in hand with the South American religious emphasis upon the body as a microcosm. - - - 
Swallowing and vomiting are parts of the sucking operation” “The success of the shaman's 
practice - - - depends on his ability to “see” - - - spirits - - - cleaned by noisily sucking out 
pathogens - - -deep dry vomiting - - -“blow” it free of all afflicting spirits”. (Sullivan 1988:453- 
454; cf. también p. 425). 


102 Hultkrantz nos explica que: [Podemos distinguir entre] “el visionario que se encuentra 
en trance ligero y se distingue por su perspicacia y el extático que en trance profundo 
puede dejar su propio cuerpo - - - es interesante que los dos tipos de chamanes en general 
corresponden a dos formas de curar - - - intrusión y pérdida de alma”. (El texto original en 
sueco dice: [Vi kan skilja mellan] “visionáren som befinner sig i látt trance och utmárker sig 
fór sin klarsyn, och extatikern som i djup trance kan lámna sin egen kropp - - - Intressant 
nog svarar dessa báda typer av medicinmán i huvudsak mot tvá skilda sátt att bota sjuka - - - 
intrusion samt sjálsfórlust”.) (Hultkrantz 1967:72-73). 


103 Hultkrantz describe “el sueño como en factor sobrenatural que regula tanto empresas 
privadas y generales”. [El texto original en sueco dice: “drómmen som den óvernaturliga 
faktor vilken reglerade báde privata och allmánna fóretag”] (1967:2). Kensinger habla 
claramente sobre “the relevance of hallucinations for personal action” entre los cashinahua 
(1995:222) y Sullivan claramente asocia “shamans and dream life” (1988:401). 
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una causa de preocupación.'%* 

La diagnosis se establece como “pérdida de alma” cuando el paciente 
ha sido afectado por diversas formas de debilidad. En términos médicos 
occidentales pueden ser: nausea, anemia, apatía, depresión, etc., o diferentes 
estados de consciencia cambiada como por ejemplo psicosis.'* Los 
amerindios piensan que el paciente carece de la “chispa de la vida” y que 
del cuerpo muere si el alma libre no está devuelta. En la diagnosis local se 
incluye el mismo tipo de investigación como en un caso de intrusión. Se 
pregunta al paciente sobre relaciones sociales y cósmicas. En muchos casos 
se trata de violaciones inconscientes de tabúes. 

Para curar tal afección el chamán tiene que hacer un viaje cósmico, a 
veces también llamado una “fuga chamánica”, eso es mandar a su propia alma 
libre para con su espíritu ayudador, y en algunos casos otros chamanes, para 
juntos traer el alma libre perdida del paciente. Para hacerlo generalmente 
tiene que ponerse en trance profundo, por ejemplo por medio de tocar su 
tambor o ingerir substancias psicótropas. El humo del tabaco se usa como 
un acto preveniente de la fuga del alma del cuerpo y al cosmos. 

Esta parte de la curación, cuando el alma está separada del cuerpo, se 
considera lo más peligroso que puede hacer un chamán. Tiene que movilizar 
todo su poder y toda su habilidad para navegar en el cosmos y, con la ayuda 
de su espíritu ayudador, negociar con poderes siniestros para recuperar el 
alma perdida. Si algún poder le tranca el camino tiene sólo un tiempo para 
arreglarlo. Porque si se demora demasiado su cuerpo en la tierra morirá. '% 


104 Hultkrantz escribe sobre este fenómeno que “La enfermedad causada por pérdida de 
alma - - - [ocurre cuando] el alma del enfermo - en general el alma libre - por su propia 
voluntad o por causa de violencia ha venido a parar fuera del cuerpo” [El texto original en 
sueco dice: “[Sljukdom genom sjálsfórlust - - - [f9rekommer dá] den sjukes sjál - vanligen 
frisjálen — av egen fri vilja eller genom váld hamnat utanfór kroppen” (1967:74). 


105 Estas observaciones derivan de mi trabajo de campo entre los “weenhayek, pero 
Hultkrantz nos explica: “En este estado de enfermedad, el enfermo en general tiene una 
estructura de conocimiento anormal: delira y está más o menos sin conocimiento”. [El 
texto original en sueco dice: “Vid detta sjukdomsláge har den sjuke vanligen en anormal 
medvetandestruktur: han yrar, han ár mer eller mindre medvetslós”] (Hultkrantz 1967:74). 


106 En caso de perdida de alma “le concierne al chamán de mandar su propia alma o, menos 
frecuente, una de sus almas protectoras para buscar el alma perdida. - - - de entrar en el reino 
de los muertos, donde arriesga enredarse, y a pesar de la resistencia de los muertos, recoger 
el alma del enfermo de allí” [El texto original en suco dice: “ankommer det pá shamanen att 
sánda sin egen sjál eller, mindre ofta, nágon av sina skyddsandar efter den fórlupna sjálen. - - - 
att taga sig in i dódsriket, dár han riskerar att fastna, och att trots de dódas motstánd hámta 
den sjukes sjál dárifrán”] (Hultkrantz 1967:74). Cf. Sullivan quien constata que esta forma de 
curación representa “dangerous travel for the shaman” (1988:450). 


7 


Si sucede en encontrar el alma, negociar sobre su liberación, llevarla y 
volver en tiempo, puede curar al paciente. Volviendo de su trance profundo, 
se inclina sobre el paciente, haciendo bocina con sus manos, devolviendo el 
alma libre al tórax por un soplo cuidadoso. Recién entonces empieza la 
recuperación del paciente. Mientras la curación de intrusión resulta en una 
sensación inmediata de mejoramiento, la reinstalación del alma libre sólo 
indica el inicio un período de recuperación sucesiva. 

En ciertas partes, por ejemplo en Mesoamérica, esta idea ha llegado a 
coincidir con el concepto de “susto” que llegó con los españoles de Europa. 
En vez de perder su alma libre, el paciente está expuesto a un shock que 
le hace apático. El transcurso de la enfermedad sigue un patrón parecido a 
la pérdida de alma y la relación es evidente aunque los fenómenos no son 
idénticos. 


2.10. Guardianes de la naturaleza 


Los personajes con los cuales el chamán se comunica con más frecuencia son 
distintos guardianes de la naturaleza. Éstos son seres del mismo nivel que 
los hombres.'” Pueden aparecer como un ejemplar grande de una especie, 
por ejemplo un pecarí argentado de tamaño extraordinario. Son líderes o 
“dueños” de una especie o un grupo de especies. A menudo son justamente 
zoomorfos (Hultkrantz 1967:38, 48; 120), pero entre los “weenhayek 
también son antropomorfos, aunque con características especiales. Un 
guardián femenino, Ky'utsetajky'ejyah, responsable por la caraguatá, es 
antropomorfo pero tiene un cabello parecido a las fibras raspadas y secadas 
de esa planta (Alvarsson 1994:219). Por eso, cualquiera que se encuentre con 
ella en la naturaleza sabe quien es. 

Tal como entre los seres humanos, algunos guardianes tienen más 
responsabilidad, y tienen el mando sobre territorios más grandes que los 
otros. Entre los makuna la anaconda de las aguas es el guardián de todos los 
animales acuáticos, mientras Yíba, que vive el la selva, es el guardián de todos 


108 


los animales terrestres. Debajo de estos existen a menudo guardianes que 


tienen una responsabilidad menos extensa. Su tarea en general es guardar 


107 Goldman demuestra que esta característica igualitaria y antijerárquica se encuentra 
también entre por ejemplo los cubeo: “A fundamental feature of Cubeo religious thought is 
not to grant broad and extraordinary powers to any being.” (Goldman 1963:255). 


108 Árhem escribe que “Water Anaconda is the “owner” and guardian of all water animals, 
and the fish are his kin and following. Yiba, on the other hand, who lives in the forest, is the 
“owner” and guardian of all the land-living animals” (Arhem 1996:28). 
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sobre las plantas y los animales y su sobrevivencia. Promueven fertilidad y 
castigan los que explotan los recursos sin permiso. 

Cuando una mujer “weenhayek va para recoger material prima para sus 
trabajos de caraguatá siempre inicia una conversación con Ky'utsetajk y 'ejyah 
para pedir permiso de llevar lo que necesita para mantener a sus hijos. El 
guardián está consciente de la situación de la mujer y siempre le permite 
llevar lo que necesita. Sin embargo, si saca demasiado o si se descuida y deja 
algunas hojas en la tierra, el guardián se enfada y castiga a la mujer. 

Son estos guardianes que, en su apariencia invisible, están invitados 
a participar en las fiestas de muchos pueblos amerindios, por ejemplo 
entre los makuna, para relacionarse, danzar y comer con sus compañeros 
humanos de intercambio. Entre el pueblo mencionado están representados 
por los instrumentos sagrados, yuruparí, donde se supone que están por el 
momento.” El hecho de que los seres humanos pueden festejar juntamente 
con los guardianes indica la percepción de estos fenómenos espirituales. 
No se les demuestra ningún tipo de adoración ya que no son dioses. Al 
contrario, más parecen a los hombres que algún dios. 

Entre los pueblos amerindios los dioses no juegan un papel importante. 
No es que no existe una concepción de un Dios supremo. Es sólo que en la 
vida cotidiana no es tan importante. ' 


109 [Entre los makuna:] “the guardians of the fruits - represented as animal spirits and 
embodied in the sacred Yuruparí instruments - are invited to come and dance, drink, and 
feast with the men of the maloca. In return, the shaman asks the spirit-animals to release 
abundant supplies of forest fruits to the people.” (Árhem 1996:61). 


110 Aquí entra la discusión de “Urmonotheismus”. Éste es el concepto principal en un 
debate que data del siglo XIX. La palabra proviene del alemán y significa aproximadamente 
“monoteismo prístino”. En breve, los intercesores mantienen que los pueblos originarios 
conocían algún tipo de dios supremo — en contraste a los evolucionistas que insistían en 
que los pueblos originarios eran tan primitivos que carecían de cualquier noción de un dios 
- una idea, que según ellos, pertenecía a las sociedades “civilizadas”. El primero en lanzar 
la idea fue el antropólogo escocés Andrew Lang en “The Making of Religion” de 1898. El 
concepto y la hipótesis fueron reforzados por Wilhelm Schmidt en su “Der Ursprung der 
Gottesidee” de 1912. Los oponentes mantenían que cualquier idea de un “Dios supremo” 
tendría que tener su origen en la obre misionera del cristianismo. El debate que causó estos 
libros sigue todavía, pero fue especialmente intensa durante la primera mitad del siglo XX. El 
antropólogo inglés Evans-Pritchard concluyó en su libro “Theories of Primitive Religion,” 
de 1965, que la mayoría de los antropólogos han abandonado las trayectorias evolucionistas 
y que se han encontrado creencias monoteístas existiendo al lado de otras ideas religiosas 
en sociedades no-occidentales, así calmando algo el debate anteriormente agitado. En este 
contexto no entramos en el debate sino sólo constatamos que hay indicaciones de un posible 
“Urmonotheismus” entre los weenhayek. Ver discusión bajo 5.2.1. sobre el “Dios supremo”. 
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Es posible, y hasta probable, que los inmigrantes amerindios trajeron 
consigo una noción de un Dios supremo. Sin embargo, hoy en día, es 
bastante fragmentarizada y reducida. En el caso de que encontramos tales 
concepciones, en general refieren a un deus otiosus, un dios descansando — y 
no siempre relacionado con la creación del mundo.'** Sin embargo, puede 
intervenir en casos excepcionales, como entre los “weenhayek, cuando un 
pescador está para ahogarse en el Pilcomayo (ver 5.2.1. abajo). Si el dios 
quiere, puede liberarle, sacarlo del agua y ponerlo en la orilla. 

Sin embargo, en la vida cotidiana no juega ningún papel. El enfoque social 
y religioso de los indígenas amerindios, especialmente entre recolectores, 
cazadores y horticultores, se enfoca en lo presente y lo horizontal, más que 
lo distante o vertical en tiempo y espacio. Los amerindios tienen, al parecer, 
muy poco interés en la creación del mundo o el último tiempo. 


2.11. Totemismo 


Un concepto que probablemente ha recibido demasiado atención en los 
estudios de las religiones amerindias es totemismo ya que su significado 
es muy marginal. Básicamente se trata de un fenómeno limítrofe en el 
dualismo entre el hombre/cultura y animal/naturaleza. 

Podemos hablar de un tótem cuando existe una “relación mística entre 
una especie de animales, de plantas o un fenómeno natural y un grupo 
familiar más o menos ficticio” (Hultkrantz 1967:54).'* Aquí no se trata 
de una analogía simple como en Leones de Yucatán o Águilas de Mexicali." 
Tampoco describe la relación entre un individuo y el mundo espiritual o un 
espíritu particular. 

Más bien representa una identificación colectiva entre una entidad social, 
una banda, un clan, o un pueblo entero, con una unidad de la naturaleza, una 
especie de planta, una especie de animal, etc. En luz de la discusión arriba 
sobre el intercambio de los seres humanos y los guardianes de la naturaleza, 
se aclarecen los aspectos religiosos del totemismo. Hultkrantz nos explica 
que “tanto la creencia en espíritus protectores y el totemismo expresa una 
tendencia de identificar el hombre y los grupos humanos con especies de 


111 Ver Hultkrantz 1967:10-14, 38, y Sullivan 1988:31, 48. 


112 El texto original en sueco dice: “[ett] mystiskt samband mellan á ena sidan en djurart, en 
váxtart, en klass av naturfenomen och á andra sidan en mer eller mindre fiktiv sláktgrupp” 
(Hultkrantz 1967:54). 


113 Estos dos nombres refieren a clubes de béisbol de México. 
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animales — una tendencia inspirada por la apariencia de las potestades en 
forma de animales en el mundo de los cazadores. Así que el totemismo 
tiene un lado básico religioso, algo que se divisa en lo anterior - - - [Esto está 
subrayado] por la prohibición de digerir algún representante o una imagen 
del espíritu animal” (1967:68).* 

En consecuencia con esto, un número de tabúes están relacionados con 
un tótem.!!? Si una entidad social se identifica con por ejemplo un águila, 
individuos de esta entidad no tiene derecho de matarla. Pero si alguien de 
otra entidad la mata, pueden usar las plumas para un traje de danza. Si otra 
entidad se identifica con un mamífero, los miembros nu pueden matarlo, 
pero puede comer su carne si otro lo ha matado. 

En muchos casos, por ejemplo entre los “weenhayek, la relación es 
mucho más complicada y más difícil de entender. Lo que permanece, en 
una comparación panamerindia, es una relación mística, a veces con una 
explicación popular como en el caso de la banda yaaphi'natas: “Se llaman así 
porque son altos y delgados y chupan sangre”.*!* 

Otros ejemplos de nombres de bandas incluyen mamíferos: “amootas 
(pecaríes del Chaco); 'asiinhás (perros); “anawutshas (pecaríes de labios 
blancos); “indatelis (conejos); niútshas (pecaríes de labios blancos); tsoo'nalis 
(corzuelas; venado gris) y tsoo'natas (ovejas); pájaros como '“abuutshas 
(caranchos); “asqaanis (chumucos, cormoránes sudamericanos); lhoogotas 
(cigijeñas tuyuyús); tseetwos (jote cabeza negra); y peces como: “ajwuuknhalis 
(zurubíes) y “atshaalh (dorados). 

Pero esta forma de nombrar no se limita a la zoología. También 
tenemos varios ejemplos de reino vegetal, de plantas y árboles como: 
hookwlhay (espigas de palo santo); hupuuyh (clase de pasto); Gnhaatekyuyh 
(tuscas); tsaamanbuyh (ancochas); tsinuukw(duraznillos); tuusqalis (bejucos); 
wootsotas (calabazas); y “wuye”(chaguares). 


114 El texto original en sueco dice: “Báde skyddsandetron och totemismen ger uttryck át en 
tendens att identifiera mánniskan eller de mánskliga grupperna med bestámda djurarter — en 
tendens som tycks vara inspirerad av makternas uppenbarelse i djurform i jágarsamhillets 
várld. Totemismen har alltsá en grundlággande religiós sida, nágot som tydligt framskymtat 
i det fóregáende.- - - [Det understryks av] fórbudet mot att áta andens representant eller 
avbild i djurvárlden” (Hultkrantz 1967:68). 


115 Ver Árhem 1996:67 para ejemplos de tabúes de comida. 
116 Ver Vol. 1, p. 260. Para más denominaciones, ver op.cit.:257-260. 
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2.12. Víboras y pájaros 


La noción de una serpiente gigante, muchas veces acuática, y que en alguna 
forma tiene algo que ver con la estabilidad de la tierra, se divulga mucho 
más allá de las Américas. Hasta la identificación entre este viborón y el 
arco iris está representada hasta en el distante continente de Australia en 
la forma del Rainbow Serpent (Serpente del Arco Iris).*” En consecuencia, 
probablemente estamos tratando un fenómeno muy antiguo y originario. 
Notablemente el fenómeno pertenece al sector más vivo en la religión 
indígena.** Quizá se trata de un guardián originario, un tipo de “madre del 
agua”. Hultkrantz nos dice sobre su potestad que: “La serpiente del agua 
controla inundaciones y terremotos - - - La idea de la serpiente parece ser 
muy extendida - - - Aquí el espíritu de las aguas se identifica con la anaconda 
peligrosa, y accidentes con canoas en el río se atribuye a la actividad de esta 


»”” 


“madre de las aguas” (1967:52).''* En todo caso, los primeros ancestros de 
los makuna eran serpientes gigantes, anacondas.!% 

Es notable que este viborón se agita por unas pocas gotas de sangre, en 
especial si es sangre menstrual (Sullivan 1988:306). Por eso una mujer que 
tiene su regla tiene que permanecer en su casa y bajo ninguna circunstancia 
puede acercarse ni al río, ni a una laguna, ni siquiera a un charco diminutivo. 
Esto se debe a de que el monstruo puede ver por medio de todas las superficies 
de agua y el sólo ver algo que tiene que ver con menstruación ataca a ciegas, 
debilita la estabilidad de la tierra, causa terremotos, inundaciones y otras 
catástrofes naturales. 

Entre los pueblos amerindios encontramos un sin fin de mitos y 
testimonios sobre encuentros con este viborón. Entre los cubeo, y otras 
etnias, se dice que las mujeres pueden protegerse por medio de pinturas 


117 Podemos añadir la serpiente pitón de Africa que mantiene la tierra en su cuerpo 
enroscado, o la serpiente de Midgárd en los países Nórdicos que tenía una función similar. 


118 El último trabajo de campo sobre Lawoo”lo hice en 2010. Entonces la tradición fue 
todavía muy vigente y transferida de madres a hijas. 


119 El texto original en sueco dice: “[Vlattenormen [kontrollerar] óversvimningar och 
jordbávningar - - - Fórestállningen om vattenormen fórefaller vara ganska utbredd - - - Hár 
identifieras vattenanden den farliga anakondan, och olyckshándelser med kanoter pá floden 
tillskrivs denna fruktade “vattenmoders” aktivitet”. (Hultkrantz 1967:52) 


120 Según Árhem “the earliest ancestors of all Makuna clans were born as anacondas” 
(1996:26). 
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corporales.*?' Otros, por ejemplo los emberá, mantienen que sólo en cántico 
del chamán puede cerrar la boca del monstruo submarino.'” La asociación 
con el arco iris pueder ser que este arco celestial representa la respiración 
del viborón, o que los colores del arco iris se encuentran en la espalda del 
monstruo o en la aparición misma como en el caso de Quetzalcoatl, la 
serpiente de Mesoamérica. 

La cabeza fálica de las serpientes acuáticas parece haber producido otra 
relación entre ellas y las mujeres. De los emberá tenemos cuentos de mujeres 
que han tenido relaciones sexuales con serpientes en las noches y que en la 
noche se transforman en hombres.'* Entre los “weenhayek hay mitos de 
mujeres penetradas por serpientes y que han llegado a ser asilos de culebras; 
a veces peligrosas para los hombres que intentan tener una relación con ellas. 
Finalmente, entre los emberá se compara los movimientos contractivos de 
la boa, cuando traga su presa, con los movimientos de la mujer durante el 
acto sexual.'” Así la dimensión femenina subterránea se manifiesta en varias 
formas. 

Si las serpientes son malas y transitan la frontera entre la tierra y el 
inframundo los pájaros constituyen sus contrastes. Ellos son, en general, 
buenos y transitan el espacio entre la tierra y el supramundo.'” Su vuelo 
entre estos dos lugares también los transforman en mensajeros potenciales 
entre estos mundos. Sus plumas se usan en muchas religiones amerindias, 
en danzas u otros rituales, como “antenas” hacia lo espiritual, como para 
captar el mensaje transferido. También pueden ayudar en capturar almas 
durante el ritual de curación del chamán (Hultkrantz 1967:73; cf. Goldman 
1963:264). 

Durante el ritual de curación entre los “weenhayek-wichí, el chamán 


puede subir a la espalda del pájaro yulo'” (Métraux 1946:361; Palavecino 


121 Goldman reitera que: “Snakes, the boa and anaconda in particular, are dangerous to 
women. - - - [they] can ward them off by painting with genipa.” (Goldman 1963:257). 


122 Isacsson nos cuenta de “[A] giant snake [that] swallow[s] humans - - - [and] shamans - - - 
“closing their mouth” with ritual singing” (Isacsson 1993:47-48). 


123 Emberá cuentan de “[W Jomen who have intercourse with snakes which turn into men 
at night” (Isacsson 1993:59). 


124 Entre los emberá la gente “compare the contractive movements of the jepá boa with the 
sexual act” (Isacsson 1993:59). 


125 Entre los cubeo, “The birds, míwa, are friendly spirits.” (Goldman 1963:258). 


126 Este pájaro, erróneamente identificado por Métraux (1946:365 “Tantalus cristatus”), 
probablemente se identifica con el yabirú (Jabiru mycteria), ver Vol. 6:170, 9.2.5.6. 
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1979:72, note 10). Cuando este pájaro grande lentamente sube hacia el 
cielo, el alma libre del chamán lo acompaña y se encuentra con sus espíritus 
auxiliadores para una negociación sobre el estado de su paciente (Sullivan 


1988:405, 409). 


2.13. Mito y tiempo 


Como se ha mencionado arriba y en volúmenes anteriores, el interés en 
tiempo linear es bastante limitado (op. cit.:156). Ni siquiera el tiempo 
histórico parece especialmente perentorio. Sin embargo, hay varias nociones 
de un tiempo paralelo, muchas veces un tiempo mítico (op. cit.:156, 158, 
167, 179-180, 261). Este tiempo llega a existir en el cántico del chamán, por 
medio de los movimientos de un ritual o la narración de un mito. 

Los “weenhayek-wichí dicen que ciertos mitos son “antiguos”, o, en el 
vocabulario científico “primordiales”, y seguramente hay muchos que lo 
son pero no siempre coinciden con lo que los etnógrafos clasifican como 
tales (por ejemplo por medio de elementos incluidos). Cuando Palavecino 
estaba coleccionando mitos entre los weenhayek-wichí tuvo una sensación 
de que el pícaro Takjuaj podía aparecer en la realidad cotidiana en cualquier 
momento, ya que para los indígenas, esta figura mítica estaba viva y 
presente.” 

Otro fenómeno, ya mencionado en Vol. 7, que desafía la epistemología 
occidental es la existencia de versiones paralelas y totalmente divergentes. El 
los mitos del origen del ser humano, los weenhayek cuentan tanto de mujeres 
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del cielo'% como parejas apareciendo desde el inframundo.” En cuanto a 


la destrucción de la tierra existen cuatro versiones distintas: inundación, 
fuego, frío y oscuridad (Métraux 1946:367; cf. Sullivan 1988:49). Varios 
de estos mitos pueden ser contados en secuencia sin ninguna necesidad de 
aclaración o comentarios. 

Si los mitos de la creación original son pocos y cortos, los cuentos de 
creación continuada son más numerosos. A menudo es uno de los héroes 


127 Palavecino nos cuenta que: “Takjuaj es el héroe de un nutrido ciclo de gran vitalidad, 
sus hazañas pertenecen a una época remota a veces, pero su existencia actual me ha parecido 
que es firmemente creída en ciertos casos.” (1940:245). 


128 Ejemplos de los campa (Sullivan 1988:132) y “weenhayek (Alvarsson 1982:142); cf. una 
variante parecida en Métraux 1946:367. 


129 Ver Hultkrantz 1967:23: “los hombres aparecieron del interior de la tierra por medio de 
un agujero.” [El texto original en sueco dice: “mánniskorna steg upp ur jordens innandómen 
genom en hála”]. Cf. también Sullivan 1988:41. 
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culturales que alista o termina el proceso de la creación, como por ejemplo 
fuego, luz, agua, pescado, presas o agricultura para los seres humanos. 
También enseña a los hombres a cazar, tejer, cultivar, etc. Además 
extermina monstruos y otros peligros para los seres vivientes (Hultkrantz 
1967:27). Estos héroes aparecen en forma de un animal, de un pájaro o en 
forma de hombre. Varios de ellos también están relacionados con estrellas o 
constelaciones celestiales (op. cit.:28). 

La relación entre mito y rito se ha discutido mucho. Algunos 
investigadores han persistido en que no tienen nada en común. Otros, 
como Kaj Árhem, mantienen lo opuesto, de que cada ritual representa la 
mitología en una forma u otra: 


Cada ritual dramatiza y recrea eventos en el mundo ancestral. Los 
participantes son transportados— por medio de danzas y cánticos, 
la comida ritual que consumen, y los ornamentos que se ponen — al 
tiempo y el espacio del mito - - - se transforman en espíritus” (Árhem 


1996:104). Y 


2.14. Ritos de pasaje 


El desempeño individualista de la religión indígena!” siempre incluye algún 
tipo de ritos de pasaje que Arnold van Gennep (1909) una vez llamó rites 
de passage. Como en otras partes del mundo se celebran rituales cuando el 
ser humano pasa por nacimiento, transformación a un adulto, casamiento 
y muerte. 

Entre los indígenas el niño nace sin nombre, posiblemente marcando 
un estado sagrado, sin relación a la realidad, en el recién nacido. Recién 
cuando demuestra características humanas sociales y culturales, como la 
facultad de hablar y traer cosas, entre uno y tres años, se transforma en un 
“Ser humano” y recibe un nombre.**”* Este nombre refleja la sociedad en 


130 El texto original en inglés dice: “Every ritual dramatizes and recreates events in the 
ancestral world. The participants are transported— through the dance and songs, the ritual 
foods they consume, and the sacred ornaments they wear— to the time and space of myth 
- - - they become spirits” (Árhem 1996:104). 


131 Aquí se refiere primeramente a sociedades recolectoras y cazadoras y, a cierto modo, a 
horticultores. Las sociedades agrarias de los indígenas americanos tienden a tener una parte 
más grande de ritos colectivos. 


132 Ver Alvarsson 1999c para una discusión sobre nombramiento entre los pueblos 
amerindios. 
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que el bebé nace ya que en tales entidades que no vuelven a usar nombres 
personales es imposible predecir la denominación — mientras en sociedades 
con un numero limitado de nombres casi siempre se puede predecirlo. 

Los ritos de transición entre niño y adulto quizá son los más notables. 
Como la maduración de una niña se asociacon la capacidad de engendrar hijos, 
casi siempre ocurre en conexión inmediata con la primera menstruación. Y 
como tal acontecimiento es muy individual, también incluye el carácter del 
rito. Por eso éste es casi siempre individual y limitado a la niña en cuestión. 

Lo que es general para este rito en casi toda la América indígena es 
el aislamiento de la chica, directamente después de la primera regla. Se la 
encierra en una parte cubierta de la casa — o en una choza especial.*** Siempre 
permanece en la aldea, circundada de su red social.'* Como muestra de 
su madurez como mujer tiene que fabricar un objeto característico de su 
cultura. Así demuestra su habilidad y que su educación ya está terminada. 

Fuera de la casa de la mujer joven, danzan las mujeres adultas (a veces 
también los hombres), a menudo poniéndose alguna prenda roja, por 
ejemplo entre los emberá, para proteger a la joven que en esta ocasión está 
especialmente expuesta a ataques de espíritus malignos. En el simbolismo 
emberá la transformación de niña a mujer se compara al proceso cuando la 
culebra muda piel. La ropa roja representa la nueva piel de la serpiente.'”” 

Determinar cuando un niño se ha transformado a un hombre, 
físicamente, es más difícil. La única señal física notable — y usada en muchas 
partes — es cuando está mudando la voz. Pero la transformación de la voz 
no siempre es regular y el aumento de la fuerza física no siempre coincide. 
Por eso es muy común entre muchos pueblos de juntar a varios niños, no 
sólo los nacidos en un año particular, a un rito de pasaje para todos. 


133 Hultkrantz escribe que “El rito de iniciación de las mujeres se caracteriza por aislamiento 
en una choza especial, situada a cierta distancia al tiempo de la primera menstruación”. [El 
texto original en sueco dice: “Flickornas initiationsrit karakteriseras frámst av deras isolering 
i en sárskild, avsides belágen hydda vid tiden fór den fórsta menstruationen.”] (Hultkrantz 
1967:92); cf.: Sullivan 1988:316. 


134 He llamado al rito de pasaje de las niñas “aislamiento socializante” (inglés “socializing 
isolation”) ya que permanecen, aunque invisibles, en la red social y el rito intenta la 
incorporación entre las mujeres. El rito de los varones he llamado “aislamiento naturalizante” 
(inglés “naturalizing isolation”) ya que están aislados en la naturaleza y la intención es 
demostrar conocimientos y facultades para la caza, la pesca y la recolección de miel. 


135 Según Isacsson los emberá tienen “[a] rite to celebrate a girl”s first menses - - - participants 
are expected to wear new clothing - - - [or] they dye an old dress with red kanchí paint” 
“replacement of clothing - - - the “skin” of the “snake body”” (Isacsson 1993:72). 
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El carácter de este rito se distingue notablemente del de las jóvenes. En 
general, los niños tienen que pasar un tiempo en la naturaleza, abstener de 
comer y beber, y pasar por ciertas pruebas de paciencia y aguante. Entre 
los kayapó de Amazonas, los niños tienen que subir en un árbol, meter la 
mano en un nido de avispas y bajar otra vez — sin llorar cuando los insectos 
le atacan. Mientras se esperan a las niñas que demuestren su paciencia y su 
habilidad técnica, eso es su capacidad social y cultural, se esperan de los 
niños que demuestren su audacia, su fuerza y su paciencia en cuanto a dolor, 
eso es su capacidad de relacionarse con la naturaleza. 

Después de estos ritos de pasaje respectivos, las niñas y los niños se 
consideran adultos — con los derechos y las obligaciones de cualquier 
adulto. Tienen derecho de tener relaciones sexuales o abstenerse, de mudarse 
o quedarse, de casarse o permanecer soltera o soltero, engendrar niños o 
abortar el feto, en breve, hacer todo según lo que le parezca. Nadie piensa 
más en este individuo como niño. 

Posiblemente es por causa de la proximidad temporal entre el rito de 
iniciación y el casamiento en las culturas amerindias que ha resultado en que 
el último no siempre es un rito tan elaborado. A menudo se celebra un rito 
minimalista, por ejemplo que los dos novios comen en público o que uno de 
los dos es capturado en una trampa de paja. El acto demuestra la intención 
de matrimonio entre los dos jóvenes, demostrando socialmente que los dos 
se han unido en forma formal. 

Sin embargo, en cuanto al entierro es distinto. Este rito es casi siempre 
más elaborado. Entre los bororo en Brasil del este se organiza una gran 
fiesta. Los participantes se pintan con patrones establecidos. Como en los 
otros ritos de pasaje, siempre existe cierto peligro de un ataque del mundo 
espiritual, y colores como rojo y negro y patrones en forma de zigzag son 
comunes para protegerse de tales asaltos. 


2.15. La muerte y la vida posterior 


En los años 1930, el etnógrafo sueco Henry Wassén anotó un mito sobre la 
muerte entre los chocó-emberá de Colombia: 


136 Hultkrantz escribe que “[La mayoría de las etnias indígenas tiene] ritos de pasaje 
colectivos para niños [que] se caracterizan por ayuno, pruebas y una transición simbólica 
de una nueva vida — entonces un rito de muerte y nacimiento”. [El texto original en sueco 
dice: [De flesta indianfolk har] “kollektiva rites de passage fór gossar” [som] “utmárkes av 
bla. fasta, ordalier och symbolisk óvergáng till nytt liv - en dóds- och fórnyelserit alltsá”]. 
(Hultkrantz 1967:91). 
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En el principio Dios hizo al hombre de madera, pero cuando llegaron 
al otro mundo no murieron. Dios se cortó la mano con un cuchillo y 
no quería seguir haciendo hombres de madera. En cambio los formó 
de barro, y por eso mueren los hombres. Llegan a ser barro. Si no 
hubiéramos sido hechos de barro, hubiésemos mudado piel como las 
culebras y los cangrejos.**” 


Otros mitos, por ejemplo entre los “weenhayek-wichí, nos cuentan que la 
muerte fue un resultado del descuido del pícaro. Él causó la muerte de los 
hombres. Aún otros mitos hablan de gemelos entre los cuales la similitud 
llega a ser un problema (ver el párrafo sobre “dualismo” arriba). Uno de 
ellos tiene que escapar a otra parte. La solución es que tenga otro reino en 
el inframundo, que muera y que llegue a ser el primero en el reino de los 
muertos, a veces también su gobernador. '% 

Hasta aquí las explicaciones mitológicas. La aclaración fisiológica- 
filosófica es, como ya hemos aludido arriba, que el alma libre del hombre 
ha dejado el cuerpo durante un sueño, una visión o un trance, y que se ha 
enredado en el reino de los muertos. Entonces, después de cierto tiempo, 
le sigue el alma corporal y la muerte es un hecho. A veces se identifica el 
alma corporal con la respiración y cuando desaparece ésta se establece el 
fallecimiento. * 

En muchas parte se considera que el muerto está abarcando en un 
camino largo. Después de haberse tardado un tiempo cerca de su casa, a 


137 El texto original, publicado en inglés dice: “In the beginning God made the people of 
wood, but they went to the other world where they did not die. God cut his hand with a 
knife and he did not wish to continue making men of wood, he shaped them from clay and 
for that reason people die. They turn to clay. If we had not been made of clay, we would 
have changed our skins like the snakes and the lobsters” (Wassén 1933:110, reproducido en 
Isacsson 1993:71). 


138 Hultkrantz escribe que “Uno de los gemelos o el hombre primordial llegó a ser el 
primer hombre muerto y con eso el gobernador del reino de los muertos” [El texto original 
en sueco dice: “Den ene av tvillingarna eller urmánniskan blev den fórste dóde och dármed 
dódsrikets hárskare”] (Hultkrantz 1967:109). 


139 Compárese por ejemplo la siguiente afirmación de Hultkrantz: “La muerte ocurre 
cuando el alma libre definitivamente se ha enredado en el mundo de los muertos, entonces 
se desliza también el alma corporal, a menudo imaginado como la respiración”. [El texto 
original en sueco dice: “Dóden intráffar, nár mánniskans frisjál definitivt blivit fast i de dódas 
várld; dá lossar áven kroppssjálen, gárna fórestálld som andedrákten, sina fórtójningar.” 
(Hultkrantz 1967:110). 


68 


veces tres días, el muerto inicia su viaje. Por eso se ubica un cántaro con 
agua, las herramientas personales del muerto y posiblemente otras cosas, 
para facilitar el viaje. El camino casi siempre va por un río que el muerto 
tiene que atravesar, a veces por un puentecillo, a veces por medio de un 
caimán viejo.' Ya en el otro lado esperan peligros varios antes de llegar al 


camino grande, la vía láctea, la “ruta de las almas”.'* 


Entre las etnias “lineales”,'* como los makuna, el alma finalmente llega 
al lugar de nacimiento de los ancestros de los clanes. Ahí esperan hasta 
que nazca un niño entre los makuna. Entonces el nombre del muerto será 
transferido al niño en conexión con el rito de nombramiento. En esta 
manera mística el recién nacido llega a ser una encarnación del difunto.'* 

Mientras el espíritu va caminando hasta el reino de los muertos, mucho 
pasa entre los sobrevivientes. La viuda o el viudo del muerto a menudo 
corta su cabello y canta su elegía de duelo. durante los tres días que el alma 
del muerto se demora en la tierra.'* Si el grupo utiliza nombres únicos se 
prohíbe el uso del nombre personal del muerto. Nunca más se menciona. 

El mundo donde llega el muerto es una imagen reflejada del nuestro. 
La mayoría de las cosas se organizan al revés que aquí.'* La ubicación de 


140 De los emberá nos informa Isacsson que “one of man's souls goes to heaven after death 
but passes first through a stream of water which changes its body into a young and clean 
one. This stream is called Awandor or celestial river” (Isacsson 1993:71). Hultkrantz nos 
informa que “el tronco resbaloso de pino sobre un torrente impetuoso, que el alma tiene que 
pasar, a veces se transforma en una culebra serpenteándose.” [El texto original en sueco dice: 
“den hala furustammen óver en strid stróm, som sjálen máste passera óver; ibland fórvandlas 
den till en slingrande orm.”] (Hultkrantz 1967:111). 


141 Hultkrantz nos informa que “Tanto en América del Norte como en América del Sur la 
Vía láctea se define como la vía de las almas. - - - idéntica al axis mundi (el pilar del mundo).” 
[El texto original en sueco dice: “Báde i Nord- och Sydamerika betecknas vintergatan som 
sjálarnas vág. - - - identisk med várldspelaren.” (Hultkrantz 1967:112). 


142 Con etnias “lineales” refiero aquí a pueblos que cuentan su parentesco o sólo en su lado 
materno, o sólo en su lado paterno. El contraste es parentesco bilateral, refiriendo tanto al 
lado paterno como al lado materno. 


143 Árhem nos describe que: “At death - - - the soul - - - travels to the ancestral birth place 
of the clan - - - At the birth of a boy child, the spirit of a deceased grandfather - - - enter the 
body of the new-born - - - The Makuna thus believes in the reincarnation and transmigration 
of the soul, expressed in the practice of naming children after deceased relatives” (Árhem 
1996:26). 


144 Ver por ej. Sullivan 1988:493. 


145 Nótese la aclaración de Hultkrantz: “La tierra de los muertos es - - - una copia fiel del 
mundo de los vivos - - - El carácter distinto del reino de los muertos se expresa también en 
que todo está a la reversa.” [El texto original en sueco dice: [“[D]e dódas land ár - - - trogen 
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este reino varía mucho, algo que posiblemente refleja el interés mínimo en 
la cuestión escatológica. El reino de los muertos puede estar ubicado en el 
supramundo — o en el inframundo.'* Entre algunos pueblos, por ejemplo 
los kalapalo de Amazonas, la vida es algo luminoso. Consiste en bailes y 
cánticos en la plaza del pueblo y ahí hay buenos depósitos de comida de 


147 Entre otros pueblos, por 


los cuales se puede tomar para sus necesidades. 
ejemplo los “weenhayek-wichí, el último tiempo es bastante desconocido. 
Según algunos ancianos el espíritu se transforma en animales más y más 
pequeños hasta que desaparezca totalmente (Métraux 1946:334). 

Los muertos en general no se temen — si no han sido peligrosos ya 
anterior a la muerte, por ejemplo chamanes que han llegado a ser conocidos 
como malos. Al contrario, los muertos están invitados a fiestas, por ejemplo 
junto con guardianes de la naturaleza y otros espíritus.*** Entre los ava- 
guaraní de Bolivia, los muertos visitan a los vivos, y danzan con ellos en 


forma de máscaras blancas, durante el carnaval (Alvarsson 1998:156-158). 


2.16. Cambio religioso 


Durante toda la historia de los indígenas amerindios, nuevos fenómenos 
religiosos han sido incorporados — y otros perdidos. A veces estos últimos 
han reaparecido en nueva forma. Este cambio continuo es parte de la cultura 
humana y su regeneración y entonces forma parte de la religión. Entre las 
transformaciones más espectaculares que conocemos, fuera de la génesis de 


kopia av de levandes várld. - - - Dódsrikets annorlunda karaktár uttryckes ocksá genom att 
allt dár beskrives som omvánt”] (Hultkrantz 1967:113). Compárese las condiciones entre 
los emberá: “the Emberá regard the underworld and its inhabitants as a mirror of our own 
world” (Isacsson 1993:71). 


146 Nótese la siguiente declaración de Hultkrantz: “Los reinos delos muertos del supramundo 
en general parecen más luminosos y afortunados que los reino de la inframundo” [El texto 
original en sueco dice: “Dódsrikena ovan jord i allmánhet ter sig Ijusare och lyckligare án det 
underjordiska dódsriket.”] (Hultkrantz 1967:114). 


147 Sullivan nos explica que en la vida después de la muerte, los individuos de los kalapalo 
“spends the rest of existence dancing and singing in the central plaza. The dead do not 
cultivate gardens or work in any way. A limitless supply of manioc, unaffected by the 
seasons, fills the immense silo standing in the center of the village” (Sullivan 1988:540-541). 


148 Goldman nos explica que “The ancients - - - join the people in drinking - - - [they are] 
not referred to as “spirits”” (Goldman 1963:253). Hultkrantz escribe que: “Las costumbres 
funerarias demuestran miedo de, o amor a los muertos, pero de ningún culto a ellos.” [El 
texto original en sueco dice: “Gravskicken vittnar om fruktan fór eller kárlek till de dóda, 
men inte om nágon kult av dem.” (Hultkrantz 1967:116). 
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religiones de templos en las sociedades agrarias de los Andes y Mesoamérica, 
es el mesianismo entre los pueblos tupi-guaraní en el este de Sudamérica. 
Mucho anterior a la colonización europea, embarcaron a caminatas largas 
para salir de lo malo y buscar “La Tierra sin Mal”, inspirados por sus 
profetas, karaí.'* Como parte de estas migraciones religiosas, llegaron los 
vecinos de los “weenhayek, los ava-guaraní al Gran Chaco. 

Después de la llegada de los europeos se inició una nueva forma de 
encuentros religiosos. La práctica del cristianismo, especialmente la del 
catolicismo, fue muy distinta de la de las religiones indígenas. El líder 
indígena quechua Manco se quejó de la nueva religión que: “El Dios cristiano 
no es más que un pedazo de tela colorada que no puede hablar, mientras 
las huacas [los seres locales sobrenaturales encarnados en lugares específicos 
como en piedras o en fuentes de agua] hicieron sonar sus voces para sus 
seguidores, igual que el Sol y la Luna, cuales existencia se puede ver.” 

Muchos indígenas se convirtieron a la religión de los conquistadores, 
el cristianismo. Pero todos no permanecieron ahí. En el encuentro entre el 
cristianismo y la religión indígena, nacieron nuevas formas de adoración. 
El culto al peyote, o el “peyotismo” de México y Norteamérica, es una de 
estas variantes que han prestado tanto del cristianismo como de religiones 
indígenas. Apareció en México a mediados del siglo XIX y se extendió hacia 
el norte, hasta llegar a ser una religión permitida en EEUU. Peyote es una 


especie de cacto!” 


que contiene mescalina, una sustancia psicótropa. El 
peyotismo prestó bastante de la religión indígena clásica, como búsqueda 
de visiones, y lo combinó con formas estructurales del cristianismo, como 
reuniones regulares y locales para cultos. Como lo expresó un en indígena: 
“Dios mandó Cristo a los blancos, pero el peyote a los rojos.”* 

Una forma parecida de religión apareció en lo que entonce fue la Guyana 


británica, entre las etnias macushi y akawaio. Ha recibido el sobrenombre 


149 Para una descripción más detallada, ver por ejemplo Agiiero 1992. Ver también 
Hultkrantz 1967:127. 


150 El texto original en inglés dice: “[T]he Christian God was nothing more than a piece 
of painted cloth that could not speak; on the contrary, the huacas [local supernatural beings 
embodied in specific places, such as stones or springs] made their voices heard to their 
followers, the Sun and the Moon are gods whose existence is visible” (Sullivan 1988:586). 


151 El peyote se llama Lophophora williamsi en latín. Para más información sobre el 
peyotismo ver Alvarsson 8 Hultkrantz 1995:15-16. 


152 Ver Hultkrantz 1967:129. En Estados Unidos el peyotismo se ha organizado como una 
denominación, la “Native American Church” (NAC). La expresión citada es de un miembro 
de la NAC. 
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de “La religión aleluya”. También aquí vemos rasgos clásicos de religiones 
indígenas. Los primeros profetas eran por ejemplo todos chamanes. Uno de 
ellos, Abel, estaba orando durante un sueño y su alma libre entonces viajó al 
cielo. Ahí vio ángeles, comida y bebida sagrada, y aprendió cánticos y danzas 
que trajo de vuelta y enseñó a sus paisanos. Estas se llamaron “aleluya” y fue 
de éstas que el movimiento recibió su nombre.'* 

Durante el siglo XX un número creciente de etnias indígenas encontraron 
expresiones del Pentecostalismo. Parece que el origen afro-americano y 
sus expresiones no-occidentales convenían mejor a muchos pueblos que 
versiones anteriores del cristianismo. Una razón puede ser la teología no 
my definida del movimiento, algo que dejaba más libertad al individuo 
en la interpretación. Lo central es la búsqueda comunal de experiencias 
espirituales. Además contiene varios elementos que existen también en 
las religiones indígenas: visones, profecías, trance, exorcismo y curación 
de enfermos. La percepción de la importancia de sueños también coincide 
entre las dos variantes. En varias obras, el antropólogo norteamericano 
Elmer Miller ha descrito como los tobas del Gran Chaco eligieron una 
variante individual del pentecostalismo — aunque anteriormente habían 
experimentado misión cristiana tanto de anglicanos como menonitas.'** 

En conexión con el avivamiento cultural post-colonial, en Mesoamérica 
y en los Andes, también podemos notar un renovado interés en las religiones 
agrarias indígenas de la región respectiva. Aunque estos movimientos, por 
ejemplo en Guatemala, ha sido un fenómeno mayormente de la clase media 
— muy poco ha cambiado en el campo aislado donde viven los indígenas 
mayas — resulta en un nuevo respeto por las prácticas religiosas indígenas. 

En ciertas áreas de Sudamérica, por ejemplo en Brasil, una espiritualidad 
indígena adaptada ha llegado a atraer gente secularizada del los países 
occidentales. Un ejemplo es el llamado “vegetalismo” que consiste en una 
democratización la búsqueda indígena de visiones por medio del uso de 
ayahuasca, una bebida mencionada arriba y originalmente usada por etnias 
del Amazonas. A la vez se celebra esta forma de religión en algo que parece 
una iglesia occidental. El resultado es un híbrido entre religión indígena y 
occidental, pero con características comerciales, parecidas al turismo. 


153 Ver Butt 1960:82, 101-102. 
154 Ver por ej. Miller 1975, 1979. 
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Capítulo 3 
Ritos de pasaje 


Como ya hemos anotado arriba, en casi todas las culturas humanas 
podemos distinguir cuatro ritos de pasaje — correspondientes a cuatro 
transiciones por las cuales todos los seres humanos tienen que pasar: de 
embrión a niño; de niño a adulto; de soltero a casado; y de vivo a muerto. 
Entre los “weenhayek podemos distinguir los cuatro ritos correspondientes: 
nombramiento, iniciación, casamiento y entierro. 

Coinciden en que son transiciones peligrosas durante las cuales el 
sujeto tiene que ser protegido por su familia, por el chamán o por todos 
los miembros del asentamiento. En muchos casos se ha usado el color rojo 
para protección del mundo espiritual, en otros el negro para disfrazarse. 
Danzas, cánticos e instrumentos de ritmo, como tambor o poro, también 
son comunes. 

En lo siguiente limitamos la descripción de los ritos que ya han sido 
descritos en otros volúmenes de esta serie, o sean los ritos de nacimiento e 
iniciación en Vol. 5 y los del matrimonio en Vol. 1. Sin embargo, tratamos 
en forma más extensa los ritos del entierro, ya que no han sido tocados 
anteriormente, pero también porque nos presentan con conocimientos 
importantes del mundo espiritual. 


3.1. El rito de nombramiento 


Según Karsten una “ocasión importante es cuando nace un hijo en alguna 
familia” (1913:207). Sin embargo es una criatura débil y “para espantar 
los demonios se toca el tambor en la noche del parto. La madre tiene que 
estar bien tapada después que ha salido la criatura para que no le entren 
los demonios” (ibíd). De todos modos, Karsten no descubrió lo se puede 
considerar el rito más importante para el bebé o sea el nombramiento. 
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En Volumen 5 ya hemos dado varios detalles sobre la concepción, la 
covada y el nombramiento del bebé que no repetiremos en este contexto.!” 
Sólo mencionamos algunos detalles que señalan la dimensión religiosa en lo 
que se ejecuta en conexión con este rito. 

Hay — por lo menos — dos hipótesis que explican por que los 
“weenhayek no confieren a su recién nacido un nombre propio (se llama 
simplemente Tokw-lheey”“h? o 'no nombre-tiene”). Una, elaborada en 
Alvarsson 1999c, se basa en la transferencia del alma al niño. Cuando, en 
el proceso de la covada, el homúnculo está colocado en la llica de la mujer 
(ya con el alma corporal, huusek,'% eso es lo que hace mover al feto), recibe 
sus características corporales masculinas por medio de la leche blanca del 
hombre. Cuando el niño ya ha nacido, y ha sido adoptado por su madre, 
recibe sus características corporales femeninas por medio de la leche blanca 
de la mujer. Así se compone la dualidad corporal del niño. 

Pero todavía le falta el alma libre, huusekyalh. Esta entidad entra en el 
cuerpo cuando los padres le ponen el nombre al niño. Entonces tiene su 
identidad, su característica cósmica. Por eso se incluye a veces el chamán en 
el proceso par que busque el nombre (y el alma) correcto (ver de los Ríos 
1976:65). Entonces es un acto espiritual, un acto religioso. 

La segunda hipótesis se basa en la sobrevivencia del niño. Si uno pone 
el nombre demasiado temprano, el niño ha de morir. Su cuerpo y su alma 
tienen que madurar y estar listos para recibir el alma libre (op. cit.:65-66). 
Recién cuando el niño tenga entre un año y tres años recibe su nombre 
(Nordenskióld 19104:85; Métraux 1939:115). de los Ríos nos relata algunos 
requisitos para un niño reciba un nombre, eso es cuando sabe jugar, conocer 
las frutas de los árboles, y sabe reconocer lo que es comestible (1976:67). 
Así se demuestra una estrecha relación entre el niño como un ser humano 
y el niño como un ser social. Antes de tener un nombre, el niño es visto 
simplemente como un ser humano “potencial”, pero no realmente como 
un ser “verdadero”. Entonces también es seguro ponerle un nombre (y 
transferir el alma libre). 


155 Ver Vol. 5, capítulo 3 sobre la covada (3.2.) y los detalles del nombramiento (3.3.). 


156 En una perspectiva amerindia las dos almas de los “weenhayek quizás deberían ser 
denominados al revés, ya que huusek, el morfema central del “alma corporal” también tiene 
el sentido de “espíritu”, mientras el morfema central de la palabra para el “alma libre”, yaalh, 
también significa “respiración”, algo que en la perspectiva más ancha, se ha asociado con 
justamente el “alma corporal” (Hultkrantz 1967:110). 
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3.2. El rito de iniciación 


Los ritos de iniciación a la vida adulta entre los “weenhayek se distinguen 
mucho entre lo que experimentan las jóvenes y los jóvenes, así que nosotros 
los tratamos inicialmente como dos ritos separados.!”” 

El rito de iniciación de una niña se produce cuando la joven tiene su 
primera menstruación. Cuando ella experimenta el primer flujo de sangre, 
de inmediato se la encierra en una choza especial o en una sección particular 
de la casa, cerrada o marcada por frazadas o mantas. Según Noolnejen,* 


informante “weenhayek, los ritos se ejecutan en la siguiente forma: 


Cuando la chica tiene sus primeros meses, avisa a la madre. Si es tiempo 
de fruta, ésta o el padre, contrata a un cantor. La madre la explica como 
comportarse, como no traer agua, no comer pescado, o no comer carne. 
La muchacha está puesta aparte en la choza y tiene que hacer piola de 
caraguatá. El padre busca un palo borracho, lo corta, y con otros más, lo 
lleva al pueblo. Ahí lo empiezan a ahuecar con palos punzones. 

Cuando llega el cantor arreglan la prenda; recibe comida y quizá 
alguna ropa, quizá un animal. Hace su pimpim con un cuero y cuando 
está la aloja empieza a cantar. Mientras tanto las mujeres han recogido 
algarroba, han hecho molerla, la han echado en el palo borracho 
[cavado] que los hombres han quemado para tenerlo liso. El bateón está 
fijado con una punta en [un tronco de] un árbol y la otra [punta] con dos 
palitos plantados en la tierra. 

Una parte de la masa está hervida, otra está masticada por las 
mujeres. Los hombres ponen travesaños de palos encima, después pasto 
largo. Ahora el cantor toca su pimpim todo el tiempo. Y después de 
algunas horas, prueba la aloja, un poco cada rato, para ver si está lista. Si 
es fuerte, amarga, entonces llama a los otros. 

La madre pinta la cara de su hija con voway”'*” Cuando está 
arreglada llega la gente. El juez de paz revisa a la gente que no tenga 
armas. Se asienta. El niyaat habla, especialmente a los jóvenes y a la 


157 Para más información sobre ritos de iniciación, y en especial la enseñanza trasmitida, 
favor ver Vol. 5, capítulo 4.2. que presenta un texto más elaborado. Aquí nos concentramos 
más en los aspectos religiosos. 


158 De una entrevista con Ignacio Noolnejen Pérez, Tuunteyh, Villa Montes, en mayo 
1985. 


159 Esta planta contiene una sustancia que funciona como tinta roja. En el castellano local 
se llama “baya roja”. Ver Vol. 6. 
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chica, sobre como deben comportarse. Escuchan. “¡No van a adelantar 
estar con hombres! Porque una mujer que sólo anda tras hombres nunca 
va a ser una buena mujer. Faltan todavía varios años antes de casarse. 
Entre nosotros no nos casamos antes de los 20 años.” Esto dice cada vez. 

Empiezan a servir la aloja. Usan fuentes de calabaza. Y uno tiene que 
tomar todo. Primero es bien amargo. Pero después uno no siente más de 
eso. El niyaat y el juez de paz no pueden tomar mucho, porque tienen 
que estar atentos por si acaso pase algo; alguna pelea por la borrachera. 
El que cae primero es el cantor. Él ha probado mucho y ya cae, como 
muerto. 

Después empiezan a bailar. Todos los jóvenes que pueden empiezan 
a bailar [mientras] los viejos siguen tomando, charlando y cantando. 
Son los hombres [jóvenes] que empiezan y las mujeres que siguen en el 
baile. Si termina la aloja, echan agua sobre la masa y sirven otra vez. Se 
puede echar agua dos veces. Después ya no sirve más.!% 


En el año 1870, el padre católico Joaquín Remedi anotó lo siguiente sobre 
los ritos de iniciación de la mujer wichí del Bermejo. Concuerda en forma 
casi sorprendente con el rito ya descrito por Noolnejen arriba: 


Cuando una muchacha llega á la pubertad, sus padres ó parientes le 
hacen una fiesta que dura ocho, quince, hasta treinta días; y consiste en 
pagar á uno ó dos indios para que junto á la choza durante todo el día 
toquen el Pinpin, especie de tamboril, acompañando el canto con este 
sonido monótono y el castañeteo de una sarta de cascabeles, que se atan 
á la cintura y hacen sonar con un movimiento del cuerpo acompasado. 
La pobre muchacha tiene que estar encerrada en un rincón de la choza 
detrás de un poncho ó frazada por todo el tiempo que dura la fiesta, y 
no puede comer pescado. Parece que esta costumbre tiene por objeto 
el hacer saber á los mozos que en aquella choza hay una muchacha 


160 En el mito M043, “Thokwjwaj y el origen de la muerte” tenemos la siguiente información 
complementaria sobre la iniciación de las mujeres: “Todavía siguen haciendo eso porque 
ellos creen en eso, entonces por eso han cumplido. Cuando una mujer se enferma de su 
meses, entonces no sale esa mujer. Tampoco puede bañarse. Tiene que cumplir con eso hasta 
que se corte su regla, recién puede bañarse de todo, limpiarse, lavarse de todo... Entonces ya 
está libre para andar en esta tierra. Y así lo ha recomendado Thokwjwaj a la gente.” “Y tiene 
que cumplir con eso hasta que se cortan sus meses, entonces ya cambia y ella puede salir y 
recién comer pescado, y comer animal del campo también. Ya no le va a pasar nada.” (M043). 
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casadera. (Remedi 18964:412).!* 


Del mismo lugar y de la misma gente que nuestro consultor arriba, los 
“weenhayek de Bolivia en 1911, o sean cuatro decenios más tarde que el 
padre Remedi, Rafael Karsten nos proporciona la siguiente descripción: 
“No sólo el parto sino también la regla, y especialmente la primera regla 
(opetoteih),'*? siempre pone a la mujer en una situación delicada que hace 
necesarias ciertas precauciones. - - - no le es permitido salir de la casa en 
cinco días y tiene que someterse a dieta estricta” (1913:207). 

Durante la reclusión, la chica experimenta las penas de la vida cotidiana. 
John Palmer nos informa de que “come maíz hervido al mediodía y toma 
poca agua, para que se acostumbre al hambre y la sed” (2012:79). A la vez 
recibe instrucción sobre cómo debe comportarse como mujer. Su madre, 
u otras parientes ancianas le hablan sobre higiene, temas sexuales y tabúes. 
En especial se toca el tabú contra movimientos fuera de la casa por causa 
del peligro que implica (potencialmente provocando la ira de Lawoo”, la 
serpiente del inframundo, ver abajo). 

Métraux nos da una imagen del rito de los años 1930: “se celebra con 
danzas y cantos que, evidentemente, están destinados a protegerla contra 
peligros sobrenaturales.”*% Entre los weenhayek-wichí las “mujeres andan 
a pie en un círculo todas las noches fuera de la choza de la niña menstruando, 
golpeando con sus palos, mientras que los chamanes sacuden sus sonajeros 
y tambores. Durante este período, la niña sigue con la cabeza y hasta su 
cuerpo cubierto con un trozo de tela y debe permanecer aislada en su choza. 
Su dieta es restringida, y está advertida a no bañarse o incluso ir a buscar 


agua.” 


161 Cuando se reproduce un texto de otra época, se mantiene la ortografía original aunque, 
según las reglas actuales, sería equivocada. 


162 No puedo identificar esta palabra. Lo palabra que más corresponde parece ser 
mnooponthih, que significa recipientes como “balde” o Garra”. 


163 El texto original en inglés dice: “[Among the Pilcomayo and Bermejo tribes, a girls 
puberty] is celebrated with dances and chants which evidently are intended to protect her 
against supernatural dangers.” (Métraux 1946:323). 


164 El texto original en inglés dice: “[Among the Mataco] “women walk in a circle every 
night outside of the menstruating girl's hut, stamping their stafís while shamans shake 
their rattles and beat drums. During this period, the girl keeps her head and even her body 
covered with a piece of cloth and must remain secluded in her hut. Her diet is restricted, and 
she is warned against bathing or even fetching water” (Métraux 1946:323). 
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Esto ilustralo queen otros contextos he llamado “iniciación socializante”, 
es decir que, después de este rito de pasaje, se suponía que la joven iba a 
funcionar como un ser social completo, con sus características especiales 
para una mujer responsable. Por eso también fue encerrada en medio de la 
aldea y rodea por las mujeres danzando en círculo*” fuera de su refugio. 

Como un contraste fuerte, el ritual de iniciación entre los muchachos 
“weenhayek en general tenía lugar fuera del pueblo, la mayor parte en la 
naturaleza, probando la resistencia del niño. En contraste con el rito de 
pasaje de las chicas, he llamado a esto “iniciación naturalizante”, algo que 
indica que mientras que las niñas están aisladas en el centro de la cultura, los 
niños están aislados, lejos de la aldea, en, o en el límite de la naturaleza. 

Si bien el objetivo del rito de las chicas es de prepararlas para tareas sociales 
y técnicas, como hacer labor de puntos o tejido, el rito de los chicos parece 
ser para prepararlos para largas y arduas vueltas de caza y de expediciones de 
recolección, es decir, pruebas de aguante, resistencia, el conocimiento local 
y por el estilo; eso es adquirir las características especiales para un hombre 
“weenhayek responsable. 

En ambos casos, el joven está aislado de la sociedad y puesto en una 
posición liminal, fuera de la sociedad, muy en consonancia con las ideas de 
van Gennep acerca de la etapa intermedia en un rito de pasaje (1960 (1909). 
En ambos casos, el joven se reincorpora a la sociedad como un adulto, 
con responsabilidades completamente diferentes. El niño de repente se ha 
convertido en un adulto, y se supone que debe actuar como tal. 

De los ritos de iniciación de muchachos conocemos mucho menos ya 
que no existían más, por ejemplo en los años 1930 cuando Métraux estudió 
los ritos para muchachas (1946:321). Por eso sólo existen memorias narradas 
e información comparativa sobre ellos. Según mis informantes, tuvieron 
lugar cuando el muchacho estaba mudando la voz. 

De la información comparativa que tenemos de los vecinos indígenas 
en el este de Brasil y del Amazonas, sabemos que los chicos en la edad 
de la pubertad a menudo son agrupados juntos y llevados al bosque para 
demostrar aguante al ayuno, aislamiento y dolor. Se los pintan en rojo y a 
veces en negro y blanco. 

De los vecinos chamacoco, en el norte del Gran Chaco conocemos que 
“los muchachos son llevados a un lugar apartado en el bosque, donde viven 
durante un mes con hombres de edad que les enseñan la tradición tribal y 


165 Según Karsten danzaban el baile nabútsac (1913:209). Ver discusión abajo sobre las 
características de este baile. 
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más reglas. Por último, se les dicen que los “espíritus” que aparecen en la 
fiesta Anáposó son simplemente hombres enmascarados, y que si alguien 


»166 (Métraux 


revela este secreto a las mujeres, será golpeado hasta la muerte 
1946:322-323). 

Entre los vecinos guaná, Métraux nos avisa que cuando los niños 
regresaban de la selva: “Mujeres ancianas pellizcaban y traspasaban sus 
brazos con huesos afilados, una tortura que los niños tenían que soportar sin 


»167 (op. cit.:323). Es posible que el derramamiento de sangre, que se 


quejarse 
conoce de los juegos de hockey entre los “weenhayek, formaba parte de esta 
tortura que los muchachos tenían que endurecer. Por lo menos tenemos 
un relato parecido del rito de iniciación de los vecinos mbayá: “Después 
de haberse pintado a sí mismo con color rojo y blanco y con todos sus 
ornamentos de plumas, semillas y metal, cantaba durante toda una noche 
y un día, tocando su tambor. Al atardecer, un chamán le pinchó el pene 
del niño y clavaba su cuerpo con un punzón de hueso de jaguar, haciendo 
correr la sangre en abundancia. Se esperaba que el muchacho permaneciera 
impasible. Luego su sangre fue untada por todo el cuerpo. Después el novato 
invitó a la banda a beber” '% (op. cit.:321-322). 

El tiempo del aislamiento en el bosque podía variar entre un día, 
como entre los mbayá, hasta un mes, como entre los chamacoco (Métraux 
1949:379). Las formas de la tortura también variaban, pero entre los guaicurú 
se perforaban el labio inferior y los genitales (Métraux 1946:322), algo más 
que apoya la hipótesis de la perforación de la cutis entre los “weenhayek. 

A través de esta información dispersa y contradictoria, podemos llegar 
a algunas conjeturas bien educadas acerca de las formalidades de los ritos 
de iniciación entre los “weenhayek. Además de la reclusión ritual, en el 
pueblo para las niñas y en el monte para los niños, se probaban la resistencia 


166 El texto original en inglés dice: “the boys are taken to a secluded place in the bush, where 
they live for a month with old men who teach them tribal lore and more code. Finally, they 
are told that the “Spirits' who appear at the Anáposó feast are merely masked men, and that 
if anyone reveals this secret to the women, he will be beaten to death.” (Métraux 1946:322). 


167 El texto original en inglés dice: “Old women pinched and pierced their arms with sharp 
bones, a torture which the children had to endure without complaint.” (Métraux 1946:323). 


168 El texto original en inglés dice: “A Mbayá boy of about 13 attained warrior's status 
through a ceremony. Having painted himself red and white and wearing all his feather, bead 
and metal ornaments, he chanted for a whole night and day, beating his drum. At sunset a 
shaman pricked the boy”s penis and jabbed his body with a jaguar-bone awl, causing blood 
to flow abundantly. The boy was expected to remain impassive. His blood was then smeared 
all over his body. Afterwards the novice invited the band to drink.” (Métraux 1946:321- 
322). 
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y habilidades a través de tribulaciones determinados. La seriedad de la 
situación fue marcada por pintar el cuerpo del joven, generalmente en rojo, 
blanco o negro, y por las danzas en círculo alrededor de él o ella. 


3.3. El rito de casamiento 


En Volumen 1 ya hemos constatado que, entre los “weenhayek, tenemos 
que hablar de un “proceso matrimonial”, puesto que la formación de un 
matrimonio se extiende a lo largo de un período de tiempo considerable. 
En ese contexto también dividimos este proceso en tres fases principales: 
discusiones precedentes; iniciativa de relaciones sexuales; y fase de prueba. 
Aquí, sin embargo, nos concentramos sólo en el aspecto ritual, lo que 
comunica a la sociedad que dos jóvenes ya pueden ser considerados un 
matrimonio. 

En 1984, un consultor “weenhayek proporcionó el siguiente relato que 
había escuchado de niño: 


Cuando los padres estaban de acuerdo en que sus hijos se casaran, 
decidían que [ellos] debían esperar hasta la siguiente temporada de 
algarroba de modo que pudieran celebrar una fiesta de aloja. Mientras 
tanto, prometían ambas partes cuidar que sus hijos no estuvieran juntos 
hasta entonces. 

Cuando llegó la temporada de la algarroba, fijaban una fecha, 
preparaban una gran fiesta y visitaban a parientes de todos los lados. Los 
padres daban regalos a sus hijos (por ejemplo una olla de barro nueva, 
un plato de barro fino, una tela para usar en casa, etc). Tanto los padres 
de la novia como los del novio daban regalos. 

Durante la fiesta era importante que la aloja estuviera “exacta” (es 
decir, que hubiera madurado en el momento justo, porque si no, el 
matrimonio no duraría mucho tiempo). Tampoco debía haber riñas. 
Pero si la aloja era buena — si no, la gente vomitaba y se enfermaba de 
diarrea — sería un matrimonio duradero y armonioso. Las mujeres tenían 
sus cantos especiales. Cuando había una pelea o una fuerte discusión 
podían empezar a cantar una de sus canciones. Luego terminaba la 
discusión y la gente escuchaba a la mujer, porque su canto tenía algo de 
especial. También en la boda, ella interpretaba este canto a los novios. 
Era una especie de bendición para que todo saliera bien y que vivieran 
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sin problemas hasta la vejez.** 


De acuerdo a mi experiencia y la información de mis consultores, este 
rito de pasaje, correspondiente a la “boda” en el mundo occidental, era el 
ideal, pero que no siempre se concretaba — por lo menos no después de la 
Guerra del Chaco.”” Sin embargo, cuando se celebraba, el padre de familia 
invitó a todo el pueblo a tomar aloja, los dos jóvenes se pusieron en el 
centro, y el líder, niyaat, del pueblo se dirigió tanto a los novios, como a los 
otros jóvenes presentes, con un discurso de como ser buenos ciudadanos, 
siguiendo las reglas de convivencia de los “weenhayek. Luego siguieron las 
danzas. 

De su trabajo de campo de 1911, Karsten nos da una imagen vívida de 
tal ocasión: 


Otro baile religioso de los Matacos se llama nabútsac “el baile para 
conjurar los ahút”. Este es un baile en círculo. Los bailarines se toman 
de la mano o de la espalda formando un círculo, y bailan, andando, 
dando vueltas ora a la derecha ora a la izquierda.[ —] Tales ocasiones 
son: a) [ --- ] b) El casamiento. En este caso los dos novios están sentados 
en el medio del círculo, sin tomar parte en el baile, mientras que sus 
amigos bailan. La idea de este baile, como fácilmente se comprende, es 
que los bailarines, forman una especie de muro de defensa alrededor de 
los individuos que están en el medio; así los protegen de los espíritus 


malos. (Karsten 1913:209). 


Aquí se enfatiza el aspecto ritual y religioso. La masa de cuerpos durante el 
baile forma un “muro” contra los ataques de los espíritus en esta transición 
social, que, como siempre, resulta en peligro espiritual. Como en los 
otros ritos de pasaje, se pinta el cuerpo como protección. Pelleschi nos 
proporciona la siguiente información “[cuando] pretenden casarse se tiñen 
de rojo los pómulos, los carillos y los huecos de los ojos” (1897:183). Igual 
que los consultores “weenhayek y Karsten, el ingeniero italiano también 


169 Una versión más extensa de este relato se halla en Vol. 1, en el capítulo 12.5.2. 


170 En Volumen 1, capítulo 12.5.2., hay una discusión de la información contradictoria 
sobre este rito. Fock p.ej. habla de una “ausencia de una ceremonia de bodas” (1963:91) 
mientras Karsten (1913:209) lo describe como algo evidente. La discrepancia puede fácilmente 
explicarse con referencia a la aculturación que tomó lugar entre 1911 y 1959. 
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corrobora la relación entre este ritual y la bebida fermentada (op. cit.:186)."! 


3.4. El rito del entierro 


En 1985, Noolnejen,? informante “weenhayek, me proporcionó la siguiente 


versión de como se ejecutaban los ritos del entierro entre los “weenhayek 
en los años 1930:13 


Después de haber acomodado al muerto, dándole agua en una vasija 
en el cuartito en la tierra que han cavado, cierran al cuarto, cierran el 
cuarto con ramas frescas, y lo tapan de vuelta el pozo. Luego se van a 
la casa. Reúnen las cosas del difunto y queman todo, juntamente con 
la casa. Durante toda la noche canta la gente y hacen vigilia fuera de la 
casa quemada. A veces saben fortalecerse con aloja. Si el muerto es su 
esposo, su hijo mayor o su hermano, la mujer corta su cabello. A veces 
pinta su cara negra. 


Aunque este relato es corto, figuran varios elementos que se repiten en las 
descripciones de los ritos del entierro: el “mausoleo” debajo de la tierra; las 
provisiones para el difunto; la destrucción de sus pertenencias, incluyendo 
la vivienda del muerto; la borrachera ritual; el corte del cabello y la pintura 
facial negra. 

Si comparamos el relato del informante “weenhayek con los datos que 
encontramos en la literatura veremos una serie de similitudes. Aunque hay 
que descontar los prejuicios contra los paganos o “infieles” del cura católico 
Remedi, y también que describe las condiciones del Río Bermejo, a gran 
medida reconocemos también los rasgos principales del relato arriba en la 
siguiente narración: 


Parece que estos indios no tienen valor para ver espirar á un moribundo, 
y cuando empieza a agonizar le tapan la cara y le atan muy fuerte toda 


171 En la versión inglesa de su trabajo, Pelleschi reitera que: “A wedding according to rule is 
celebrated by drinking spirit made from the husks of algarrobo and vinal, and wild honey” 
(1886:69). 


172 De una entrevista con Ignacio Noolnejen Pérez, Tuunteyh, Villa Montes, en mayo 
1985. 


173 Como se puede anotar en Vol. 2, la Guerra del Chaco en esta misma década cambió 
mucho en la cultura de los “weenhayek. 
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la cabeza con un trapo; de modo que de ordinario mueren sofocados. A 
la muerte de uno, todos los parientes y otras chinas, que ellos alquilan, 
comienzan á llorar á gritos, aunque raro es el caso que se les ven caer 
lágrimas de los ojos. 

Su modo de llorar es una especie de canto triste y fúnebre, llamando 
por su nombre al que ha muerto; acompañado con el pinpín. El luto 
dura ocho ó diez días, y algunas veces hasta veinte o treinta por parte de 
las chinas; porque los hombres no lloran sino algunas horas ó cuando 
más algunos días. 

A diferencia de los chiriguanos, que entierran los cadáveres en sus 
casas metidos en una tinaja de barro cocido, estos indios los entierran en 
el monte en algún hoyo; y casi no los entierran por falta de herramientas, 
y solamente los cubren con un poco de tierra y ramas, poniéndoles á su 
lado una botija de agua. Los parientes más inmediatos del difunto tienen 
que abstenerse del pescado, que es su principal alimento, por veinte o 
treinta días, Ó sea hasta que el finado haya acabado el agua de la botija 
que ellos dicen que toma, y el cadáver esté descompuesto. Guardan 
esta abstinencia en señal de luto y como un obsequio hacia el difunto, 
porque creen que, si comen pescado durante este tiempo, el finado se 
ofende y no vuelve a visitar á los parientes que dejó en este mundo. Las 
que quedan viudas son muy vigiladas por los parientes hasta los nueve ó 
diez meses; nunca pueden salir de la choza, y llevan cubierta la cabeza y 
la cara con un trapo ó una llica y se cortan el cabello. Pasado ese tiempo 


pueden volver á casarse. (Remedi 18964:413-414). 


El ingeniero italiano, Giovanni Pelleschi, publica sus observaciones más o 
menos al mismo tiempo que Remedi, y aunque un poco menos afectado 
por prejuicios, de todos modos formado por el pensamiento occidental de 
su época: 


Todo hombre tiene su alma, que después de muerto él, va tierra abajo á 
unirse con sus compañeros, entre los cuales goza de una consideración 
proporcionada á la que era suya en la tierra entre los vecinos de la misma 
toldería. Esta creencia hace que tengan una especial reverencia por sus 
finados. 

No obstante que los a'hot”* son amigos de andar vagando, no por 
eso dejan de permanecer en las cercanías del lugar donde murieron los 


174 Descritos como “las almas de los muertos” por Pelleschi. Ver discusión abajao. 
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cuerpos á que pertenecen. 

El alma de la persona que muera fuera de su lugar, y á quien no se ha 
dado sepultura en su patrio suelo, vaga solitaria, despreciada y triste en 
medio de las almas extranjeras. (Pelleschi 1897:199). 


El ingeniero sigue su relato sobre el entierro algunas páginas más adelante 
y, entre otras cosas, toca el asunto de la “tumba aérea” de los “weenhayek- 
wichí, posteriormente descrita por Palavecino:”? 


Cuando sobreviene la muerte, si es de mañana, en esa misma tarde, y si 
es de noche, en la mañana siguiente, colocan el cadáver adentro de un 
hoyo: mas no lo tapan, únicamente le echan ramas por encima á fin de 
que no pueda servir de pasto a los tigres, á los perros, ni a las aves de 
rapiña. Concluida la descomposición, ó lo queman como he dicho, ó lo 
tapan con tierra definitivamente. 

Cuando el individuo muere afuera lejos, entonces lo envuelven 
en una red en cuclillas y lo colocan sobre un árbol, tapándolo 
convenientemente para librarlo de los peligros enunciados; al año, Ó 
antes si se ofrece, pero siempre cuando ya no queda más que los huesos, 
vuelven á recogerlo y lo conducen al rancho donde le dan la sepultura 


anhelada. (Op. cit.:207). 


En este texto, Pelleschi nos provee con una posible solución del enigma 
del mausoleo arbóreo de los “weenhayek-wichí. Si es que una persona 
muere lejos de su asentamiento, entonces no se la lleva de inmediato a casa, 
sino los compañeros lo dejan al cadáver descomponerse primero y luego 
enterrarlo en la sepultura de sus antepasados. Otra versión, proveniente de 
uno de mis informantes ancianos “weenhayek en los años 1980, distingue 
entre la temporada seca y la de lluvia. Si murió un hombre en el campo en 
la temporada seca, no tenían herramientas — picos o palas — como para 
enterrarlo de inmediato. Entonce se construyó un mausoleo aéreo en un 
árbol cerca del lugar de la muerte, poniendo el cadáver ahí en espera de la 
temporada de lluvia, cuando la tierra era más blanda y fácil de cavar. 
Cuando el etnógrafo Nordenskióld vino a los “weenhayek-wichí en 
1908 escuchaba de sus “mausoleos”, pero parece que se imaginaba un solo 
tipo de edificio (existen varios como veremos abajo), y colocado sobre la 


175 Palavecino publica una foto de un “tumba aérea” en su artículo sobre “Notas etnográficas 
sobre la religión de los indios del Chaco” (19354:377). 
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tierra — y que interpretó mal la información de sus fuentes, posiblemente 
por dificultades de sus intérpretes: 


Edifican una casa especial con un hogar y un lecho para el muerto. Éste 
se pone en el lecho, alguna vez se lo coloca en una tinaja de cerámica. 
Personalmente nunca he visto tal casa de entierro pero los indígenas 
me la han descrito. Cuando preguntaba por una, me dijeron que por 
el momento no había ninguna que no estaba totalmente derrumbada. 
Quizás no querían mostrarme sus tumbas. Durante mi viaje en 1902 
pasé por el territorio de los vejos y excavé una tumba de ellos. Quizá 
no era típica. Debajo de un cuero de chancho montés estaba el muerto 
enterrado con una calabaza para agua. De hogar o lecho no había 
huella. La calabaza estaba vacía. El agua ha tomado el difunto, decían 


los indígenas.”* (Nordenskidld 1910:12). 


Sin embargo, en sus investigaciones dedicadas tropieza en un detalle no muy 
conocido, la relación entre la olla familiar y los ritos de entierro. Él nota 
que los “weenhayek-wichí usa un “tambor de cerámica” y quiere adquirir un 
ejemplar para el museo en Suecia pero no puede: 


¿Por qué valoran tanto el miserable tambor de cerámica, un vaso de 
barro, lleno a la mitad de agua, sobre la cual se ha puesto un cuero, si 
no fuera sagrado? Los matacos no quieren entregar el tambor porque si 
lo hacen, alguien ha de morir. Como v. Rosen he podido adquirir un 
tambor de estos de los choroti, pero de los matacos es imposible.*” (Op. 


ent105). 


176 El texto original en sueco dice: “Át den dóde bygga de lángt borta i skogen ett sárskilt 
hus med eldstad och bádd. Denne ligges pá bádden, nágon gáng nedstoppad i ett lerkárl. 
Sjálv har jag aldrig sett ett sádant gravhus, men sá ha indianerna beskrivit dem fór mig. 
Nar jag frágade efter dem, sade de att fór nárvarande fanns intet, som ej alldeles raserats. 
Kanske ville de ej visa mig sina gravar. Under min resa 1902 drog jag ocksá fram genom 
vejos omráde och gráivde den gángen upp en vejosgrav. Kanske var den ej typisk. Under en 
vildsvinshud lág den dóde nedgrávd i jorden med sin kalebass fór vatten. Av hydda och bádd 
fanns ej ett spár. Kalebassen var tom. Vattnet hade den dóde druckit ur, sade indianerna.” 
(Nordenskióld 1910:12). 


177 El texto original en sueco dice: “Hvarfór sátta de sá stort várde pá den usla lertrumman, 
ett med vatten halffyldt lerkárl, óver hvilket man spánnt ett skinn, om den inte vore helig? 
Mataco vilja ej ge bort trumman, ty dá dór nágon. Liksom v. Rosen har jag lyckats att frán 
choroti fá en dylik trumma, frán mataco ár det omójligt.” (Nordenskióld 1910:105). 


85 


Cuando mencioné esto a mi informante Maanhyejas en 1983, él de inmediato 
solucionó el enigma de Nordenskióld: “Lo que quería comprar el sueco fue 
la olla de la casa, towej. Este vaso de cerámica se hace para el matrimonio. Y 
cuando muere uno de los esposos, la viuda o el viudo saca las orejuelas, lo 
llena hacia la mitad con agua, y lo transforma en un pimpim. Después lo usa 
para cantar sus canciones de duelo”. 

Según esta información, Nordenskióld encuentra el equivalente 
“weenhayek al anillo nupcial, el símbolo del matrimonio, usado por la viuda 
o el viudo en el rito de duelo. Entonces, quizás no es tan raro que el dueño 
no quería deshacerse de este símbolo con más valor afectivo que comercial. 

Algunos años después de Nordenskióld, llega Rafael Karsten a los 
“weenhayek, con un interés especial en su religión. Poreso hace observaciones 
detalladas de todo lo que puede ser interpretado como un ritual. Según sus 
notas es posible que personalmente vio el luto después de un entierro entre 
los *weenhayek. Por eso le citamos a cierto detalle: 


Las [ ¡sic/] Matacos entierran sus muertos desnudos y en posición sentada, 
como los Tobas. Llenan la sepultura bien y hacen una tumba de ramas 
grandes. Cerca de la tumba hacen después un gran fuego donde queman 
toda la propiedad del muerto: su ropa, sus armas y adornos, su cama y 
todas cosas que han estado en contacto con él. Al fin queman también 
la casa donde murió. Acabado el entierro se sientan los hombres para 
emborracharse con aloja o chicha de tusca. Por la noche se preparan 
a “purificar” la ranchería del espíritu del muerto, porque aunque han 
tratado de encerrarle en la sepultura junto con el cuerpo, siempre temen 
que durante la noche esté violando en torno de la ranchería, siendo 
gran peligro para los sobrevivientes. Esta “purificación” se efectúa 
especialmente por el fuego. De un gran fuego hecho cerca del sitio 
donde murió el hombre, agarran tizones y los llevan agitándolos en 
todas direcciones, lejos al monte, para volver después. Esta operación se 
repite varias veces. Los Matacos llaman esta costumbre, que parece ser 
común a todas las tribus chaqueñas, letchác,”? y su objeto es espantar el 


178 En M043, “Thokwjwaj y el origen de la muerte”, el pícaro y héroe cultural, introduce el 
uso de la olla towejcomo instrumento de luto: “Vamos a reunirnos y tapar las ollas con un 
pedazo de cuero para tocar de noche. En esta manera vamos demostrar nuestro duelo por la 
persona que se ha muerto, si es mi papá o si es mi mamá.” 


179 Aquí Karsten probablemente refiere al inicio del verbo tsatqatpetsoh, en la segunda 
persona (latsaatqatpetsoh) que significa “dispersar por allá” (p.ej. cuando uno habla de un 
rebaño de cabras). 
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casitábi* de la ranchería al monte. 

Este espíritu tratan de ahuyentarlo también con llantos o gritos 
metiendo bulla y tocando el tambor. El tambor lo toca el conjurador en 
la noche después de la muerte, hablando al mismo tiempo repetidamente 
al muerto: “Parate aquí, no te vayas!”. Sin embargo, es muy claro que 
todas las costumbres funerarias, al contrario, tienen el fin de espantar el 
espíritu del muerto y hacerle ir. El alma del muerto, según la idea de los 
Matacos, se convierte en un ser sobrenatural, sea un azitáb!* “chico” o un 
abút,' los cuales causan enfermedad y muerte. Pero no conviene hablar 
de mal modo al muerto; al contrario, hay que lisonjearle, elogiarle y 
decir que es muy bueno. Generalmente se habla sólo con gran discreción 
de un muerto entre estos indios y se menciona su nombre. Los Matacos, 
como tampoco los Tobas y los Chorotis, nunca mencionan el nombre 
de un muerto, temiendo que venga a molestar. 

El llanto que es muy fuerte y afectado, es obligación de las mujeres. 
Especialmente en el momento cuando el hombre muere y cuando 
es enterrado, lloran, o más bien gritan terriblemente. Este llanto, 
en parte, tiene el objeto de aplacar al muerto y mostrarle cuánto les 
duele a los sobrevivientes de haberle perdido, pero en parte también 
es sencillamente para espantarle, y este punto de vista sin duda para el 
indio es más importante. 

El llanto de las mujeres se continúa por algún tiempo después del 
entierro; según la posición que tenía el difunto. Un cacique grande, por 
ejemplo, es llorado por muchos meses o un año entero. 

La casa del muerto siempre la destruyen los Matacos. Después 
dejan la ranchería y se van a otra parte por una semana, al cabo de cual 
vuelven. En caso que hayan ocurrido muchas muertes al mismo tiempo 
por alguna epidemia, queman toda la ranchería y la dejan para siempre. 

En el momento en que un hombre muere, su mujer e hija se pintan 
la cara negra. También se cortan el pelo. Cuando este ha crecido largo, 


180 Karsten usa la traducción “los muertos” para esta palabra “weenhayek (1913:208). No 
puedo reconocer este sentido; lo único que puedo sugerir es que refiere el verbo tagasit 
o qgasiit (quedarse? o detener”), en combinación con la partícula t'at (indica progresión o 
afirmación) /taJgaasitt'at, que se podría traducir como “los que se quedan”. 


181 Esta palabra, “2aytaj, significa “dolencia” o “plaga” en “weenhayek. 


182 Esta palabra Karsten traduce como “espíritu”, pero [por lo menos] se deriva de verbo hut, 
(en primera persona “obuut y en segunda lahuui) que significa, entre otras cosas “expulsar”. 
Ver la discusión abajo. Es también posible que Karsten ha confundido el verbo ohuut y el 
substantivo “ahdat (“espiritu”). 
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la mujer lo corta otra vez y llora mucho. El pelo, que todos los indios 
consideran como una parte crítica del cuerpo humano, o como una 
concentración de la fuerza vital del hombre, pone a la mujer en peligro 
por el espíritu maligno. Los Matacos sin duda tienen la misma idea que 
los Tobas y los Chorotis, que dicen que el muerto puede agarrar a la 
mujer del pelo y hacerla morir. 

La orgía de aloja o de chicha después del entierro no puede explicarse 
como una fiesta en honor al difunto, sino que sirve para otro objeto. 
Los indios conforme a la idea que tienen de las bebidas fermentadas, se 
emborrachan para defenderse del espíritu vengativo del muerto. 

Los Matacos al fin tienen la costumbre de bailar catináb'* después 
de una muerte. El baile se continúa por mucho tiempo, cada noche, y 
todos los hombres y mujeres que toman parte, están pintados de negro 
en la cara. El baile, como antes he dicho, es religioso y sirve para espantar 


el espíritu del muerto. (Karsten 1913:217-218). 


En esta cita se repiten y enfatizan las observaciones ya presentadas por el 
informante “weenhayek arriba, pero en más detalle. Sin embargo, aparece 
una observación, corroborada por otro consultor mío, que no se ha 
mencionado todavía: el tabú contra el uso del nombre del difunto. Esta es 
una costumbre común entre pueblos que tienen nombres únicos (Alvarsson 
19990). Algo que no menciona Karsten, pero sí Palmer, es el rol de las 
mujeres después del llanto sobre el muerto. Entonces las mujeres “no sólo 
traen a los hombres al mundo, sino que también los llevan al submundo”, 
citando a Giannecchini de 1898: [ellas] “encogen el cuerpo en una red y la 
mujer lo lleva a espaldas” (Palmer 2012:87). 

El investigador que nos ha dado la información más sólida sobre la 
variedad de mausoleos indígenas, Enrique Palavecino, dedicó casi todo 
su artículo “Notas sobre la religión de los indios del Chaco” (1935) a las 
costumbres fúnebres de las etnias chaqueñas — y en particular a los de los 
pueblos “weenhayek-wichí. Como enfocó su interés en la región del Chaco 
Salteño donde viven los “weenhayek, alrededor de las ciudades de Tartagal 
y Embarcación, sus observaciones son de especial interés aquí. 

De hecho, este etnógrafo nos informa no sólo de la variedad de entierros 
en una sola etnia, sino también nos demuestra en detalle la arquitectura. 
Fuera de documentar bien la “tumba aérea” mencionada arriba, (según lo que 
sepa fue el primer etnógrafo en publicar una foto de ella), nos proporciona 


183 Esta es la palabra gatiinaj (una danza, ver abajo) en “weenhayek. 
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una serie de otras observaciones importantes: 


El cadáver no siempre queda en el árbol permanentemente, cuando por 
el natural proceso de descomposición restan sólo los huesos, éstos se 
reunen [¡sic/| en un haz y se llevan a enterrar lejos, a un sitio recóndito, 
donde están los restos de los padres, abuelos y antepasados.- - - 

Según pude establecer el sepulcro aéreo entre los mataco no es 
general; casi siempre el moribundo pide que se le ponga en un árbol o 
bien se le inhume directamente. (Palavecino 1935:378, 380). 


Aquí nos proporciona nueva información sobre las costumbres funerarias 
asociadas con la tumba aérea, pero también describe en detalle el mausoleo 
terrestre que Nordenskióld nunca podía investigar: 


[E|n el momento de la inhumación socavan uno de los costados a todo 
lo largo formando una especie de ataúd en la misma tierra, depositan el 
cadáver y tapan la boca de la abertura con troncos y ramas dispuestos 
verticalmente. (Íbid.) 


Aunque es cuestionable usar narraciones míticas como evidencia de 
costumbres, el mito M043, “Thokwjwaj y el origen de la muerte”, es tan 
detallado y coincide tan bien con la información que tenemos, que lo citaré 
para algunos detalles a las cuales todavía no hemos prestado atención. En 
este mito, el pícaro y héroe cultural “weenhayek se preocupa en separar los 
muertos de los vivos e indica como los sobrevivientes deben actuar para 
establecer tal separación. 

Un hecho sería despedirse apropiadamente de los muertos y respetar 
una serie de tabúes. La despedida se iba a hacer con instrumentos de ritmo, 
como la olla tapada, mencionada arriba, calabazas y pimpimes. Los tabúes 
consistían en quedarse en casa por seis días, no bañarse durante este tiempo, 
y abstenerse de ciertas comidas: “Y la gente ayunaba así. Era prohibido 
comer chancho majano, chancho rosillo, oso bandera, iguana y corzuela.” 
La única carne que se podía comer fue la de quirquincho. Por lo demás 
tenían que subsistir de vegetales como algarroba. (M043). 

En el texto precedente hemos explicado las expresiones concretas de los 
ritos de pasaje de los “weenhayek-wichí. En cuanto a las ideas relacionadas 
con estos ritos, por ejemplo las nociones de los espíritus de los muertos y de 
la vida posterior a la muerte, éstas serán explicadas en más detalle abajo. 
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Capítulo 4 
Actos para promover fertilidad 


En sociedades agricultoras, fertilidad es una preocupación primordial y 
penetra toda la cultura. Entre recolectores y cazadores, como los weenhayek, 
el concepto no tiene tanta resonancia. El número de hijos en una familia, 
por ejemplo, no tiene mucho significado (sólo que no sean demasiados). 
Sin embargo, como veremos, no carece totalmente de importancia. En el 
área seco del Gran Chaco, las lluvias, por ejemplo, son indispensables para 
la maduración de las frutas del bosque seco — alimentos esenciales para la 
sobrevivencia de todos los indígenas del área en la época cálida. Si los peces 
no subieran por el Pilcomayo en la temporada fría igual sería una catástrofe 
alimenticia. 

Como estos procesos, y otros más, pueden ser impedidos por fuerzas 
malignas, o por falta de empeño de los hombres, los actos para promover 
este tipo de fertilidad son esenciales para la existencia de los indígenas. 


4.1. Medios para causar fertilidad 


Como conocimos en la introducción comparativa, el ser humano nativo de 
las Américas no es sólo un elemento pasivo o sin importancia, sino que juega 
un papel importante en la sobrevivencia del universo. La religión entonces 
no consiste en una sumisión bajo un poder divino, sino una ocupación 
activa, donde la mujer o el hombre tiene que participar para que no perezca 
ni el cosmos ni la familia más cercana. Por eso la interacción espiritual se 
extiende desde rituales decisivas por el universo hasta ritos para el éxito 
personal. 


4.1.1. El Secreto” 


En las descripciones de la religión indígena norteamericana, es común 
hablar de un “medicine bundle, un “lío medicinal”, un bulto, una bolsa o 
un pedazo de tela con algunos “objetos de poder” (“power objects”). Entre los 
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“weenhayek existen cosas parecidas, líos con objetos varios usados para es 
mismo fin. 

Este lío se guarda en “secreto” — por eso usan los “weenhayek muchas 
veces el término “secreto” para describirlo en castellano. El verbo usado 
en este contexto es wesgat; por ejemplo: “Tweesqat “imak ta yeenlhil” (“él 
mantiene la cosa que ha hecho en secreto”). Una traducción del verbo sería 
“guardar algo en secreto”. Parece importante que otros no conozcan el 
contenido del lío, porque si el contenido es conocido, pierde su fuerza. 

El contenido, o el lío entero, se llama 'noosgálhek, “secreto”, o “cosa 
escondida”. Puede contener piedras pequeñas o de color especial, pedazos 
de vidrio, raíces y otros objetos varios. El “secreto” en GEM (el Museo 
Etnográfico de Gotemburgo) de 1979, presentado como 5.3.1.9. en Vol. 
3, es de un chamán y consiste en un atado de un trapo de tela de algodón, 
con raíces secadas de “ajwtiintsaj, que se profese tener efecto para unir a 
dos entidades vivas, por ejemplo las chivas con su dueño, o una esposa con 
su esposo. También contiene dos vehículos o medios espirituales, lootek 
jwitsaj, de madera negra y semillas sueltas de cebil, hatagj. 

La raíz “ajwtiintsaj es un buen ejemplo de como el hombre puede usar 
elementos naturales e, interfiriendo en el sistema natural, desplazando el 
objeto, emplear sus características para su propio bien. Si un varón sospecha 
que su esposa se interesa por otro hombre, puede poner pedazos de esta 
raíz — naturalmente en secreto — cerca de donde duerme su mujer y ella se 
transforma en una esposa fiel, atraída a su esposo por la fuerza de las raíces. 
Obviamente, este tipo de secreto puede ser usado tanto por el chamán como 
por una persona cualquiera. 

Sin embargo, en castellano se usa el término “secreto” también para otro 
fenómeno, totalmente distinto, en “weenhayek llamado Nnoowit'ale”. Este 
término denota algo que el padre o la madre entrega secretamente a su hijo 
justo antes de morir, un símbolo, un “secreto” con poder sobrenatural que 
ha de ser de importancia para el hijo en el futuro. 

Esta cosa, 'noowiit'ale”, puede ser un objeto cotidiano que un padre 
moribundo ha entregado a su hijo, como un palo, una ala, etc. que representa 
algún tipo de poder. Pero también puede ser algo abstracto, una promesa, 
una bendición o una maldición, algo pronunciado por el moribundo. En 
ambos casos es importante que la intención es pronunciada en conexión con 
la muerte del originador. 

En el mito MO067, sobre “La noche larga”, que habla de la destrucción de 
la tierra por obscuridad y frío, la gente llega a tener hambre dentro de poco 
tiempo. A continuación empiezan algunos a morir de hambre, y “todos los 
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niños estaban casi muertos”. Comen pieles en las dos versiones de este mito; 
una prueba de la gravedad de la situación.'** Pero en una choza una mujer 
anciana “condena a sí misma”, y deja un “secreto” para sus descendientes. 
Este secreto consiste en que predice que amanecerá de nuevo “en tres días” 
después de la muerte de ella.' Y así pasa. Después de estos días aclarece de 
nuevo. 

En M188, llamado “El huérfano”, encontramos a un niño que está para 
perder su último pariente, su padre. Pero, como algún tipo de recompensa, 
el padre le dice: “Ahora voy a morir, hijo mío, pero yo te voy a dejar un 
secreto; un secreto que te va a ayudar. Ahora durante los tres días que voy a 
morir, entonces puedes preparar algo. Yo te encargo que puedas hacer unas 
flechas y un arco; y así cuando duermas, donde quiera, entonces si tú tienes 
miedo, entonces vas a clavar las flechas alrededor de ti. Entonces, todos los 
que andan de noche, los demonios que andan de noche, no te van a hacer 
nada porque no pueden arrimarse por causa de ese secreto que te voy a 
dejar.” 

Después de los tres días, el huérfano prueba el secreto que ha dejado 
su padre y llega a saber que de veras, “los demonios no podían hacer nada 
con él”. Más luego experimenta que puede usar las flechas para una serie de 
finalidades: “El probó ese secreto tan lindo que había recibido de su padre. 
Entonces ese joven ya vivía por ese secreto. Cada cosa podía pasar en su vida 
por medio de este secreto” (M188). 

Otro caso parecido conocemos en M182, “El hombre con cuero de 
tigre”. Ahí vemos un ejemplo de transferencia de madre a hijo, de mujer a 
hombre: “Dicen que había un hombre que estaba lleno de secreto. Resulta 
que la madre de ese hombre se había muerto y le había dejado su secreto 
a él. Antes de morir ella le entregó su secreto y le dijo: “Ahora tú vas a ir 
al campo, y cuando veas un tigre tú vas a matarlo y el tigre no va a hacer 
nada contigo. Cuando mates el tigre, entonces puedes hacer como un abrigo 
del cuero para poder campear los demás tigres, y yo te dejo mi secreto que 
puedas tomar la forma de la raza del tigre. Así, los tigres no van a tener 


184 En M223 se dice que incluso habían comido a sus propios hijos. 


185 El texto dice: “Antes que yo me muera, porque parece que voy a morir por causa del 

ambre, yo les voy a dejar un secreto para ustedes. Yo voy a morir ahora. Yo les dejo aquí 
hambre, yo 1 yad t tedes. Y y h Yo les dej , 
es recomiendo a todos ustedes que queden esperando aquí, ya que pronto va a amanecer; 
1 do a tod ted d d yy t ; 
cuando muera yo seguro que va a amanecer.” Ella había calculado de que dentro de tres días 
ya iba a amanecer. Así que la vieja dejó su secreto con sus hijos y después murió. Pero resulta 
que la vieja se condenó. Se transformó en forma de un oso hormiguero. - - - “Era cierto el 
secreto que nos dejó nuestra mamá cuando se murió.” (M067). 
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miedo contigo, sino a veces tú vas a estar en medio de ellos, para que así sea 
fácil de matar!”” (M182). Cuando el hijo prueba el secreto de su madre, se 
da cuenta de que para él no es más difícil matar un jaguar. El secreto suyo es 
poderoso. 

Sin embargo, este tipo de secreto no siempre es benigno o constructivo, 
también puede ser maligno y destructivo. En un caso que ocurrió durante mi 
trabajo de campo en 1983, una mujer atacó a otra con una escoba. Cuando 
la mujer atacada estaba para morir, dejó una maldición para la otra: “Como 
agarraste el palo de la escoba, así vas a morir!” Según mis informantes, la 
mujer maldita desarrolló un tipo de reumatismo que deformó a sus dedos, 
dejándolos permanente doblados — como si estuvieran agarrando un palo 
de escoba. 

Esta cosa, nowiit'ale”(“secreto”), entonces deriva su poder de la situación. 
Claesson nos explica que: “La palabra es derivada de noowit'Ahbyaj, “muerte”, 
“accidente”, “acontecimiento grave” y noowit'Ahyaj “ibi”, hay muerte”, hay 
gravedad”. Consecuentemente, noowit'ale”es la cosa secreta relacionada con 
la muerte de los antepasados.” (Claesson 1986:1).*** 

Como veremos en adelante, hay una tercera forma de “secreto”, la que 
posee un chamán: “tddyij. La palabra está relacionada con nádyi y indica 
que metafóricamente abre un camino invisible (cf. Claesson 2008:33). En 
la mitología vemos como Thokwjwaj posee este “secreto” y lo usa en varias 
formas. En M048'*” dice: “Thokwjwaj tenía su adivino, y también su secreto, 
entonces él podía hacer como el hiyaawu”” 

En M015'% conocemos como el pícaro usa su “tdayij (“secreto”) para 
adivinar donde está la gente que quiere buscar. Entonces, un primer uso de 
este poder es adivinación. 

En M187,'” el joven protagonista puede manejar un coche sin 
conocimiento previo: “por causa del ayudo (el secreto) que tenía, él podía 
ya.” Aquí vemos como esta fuerza pude dar acceso a conocimientos todavía 
no obtenidos. En M002,% el héroe cultural puede predecir el futuro 


186 En su libro La buena voluntad «wichí (2012) John Palmer tiene una discusión muy 
interesante sobre “La voluntad póstuma” (6.4.) que no puedo referir acá, pero que recomiendo 
al lector estudiar — en esa sección y en la conclusión del capítulo (6.5.). 


187 Ver M048 “Thokwjwaj y el origen de las enfermedades y el chamanismo”. 


188 Ver MO015 “El origen del pescado”. Otro ejemplo de este uso de “tddyijse encuentra en 
los mitos de “Ahuutsetajwaj. En p.ej. M165 usa su poder divinatorio para localizar a un niño. 


189 Ver M187 “El hijo de la viuda pobre que se casó con la hija del rey”. 
190 Ver MO002, ““Ahuutsetajwaj y el hombre “Frentefierro”” 
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inmediato: “Pero como *Ahuutsetajwaj tiene su secreto, ya sabía lo que iba 
a pasar.” 

Más después en M015, Thokwjwaj usa el mismo secreto para sacar una 
aguja de su pie: “Es que ese hombre poderoso tenía su adivino, tenía un 
secreto, sabía de las cosas” y lo usa para sacar la aguja que ha entrado en la 
planta su de su pie: “con su adivino, él, con su secreto, lo sacó.” 

En MO069,'* el pícaro demuestra como se puede usar el secreto para 
transitar el cosmos: “Yo puedo entrar al cielo también, porque yo soy 
poderoso también. Yo puedo irme allá con mi adivino, con todo mi 
secreto.” Pues, con esta misma fuerza se puede también mover objetos y 
hasta personas. 

En M131, la araña es hiyaawu' ('chamán”) y cura mordeduras de 
serpiente. Cuando demuestra su poder, el narrador nos indica de donde saca 
su fuerza: “Dicen que con su secreto comenzó a curar”. 

En M127,'” el pícaro de nuevo utiliza su secreto; esta vez para matar a 
pájaros: “Thokwjwaj comenzó a influir estos pájaros, con su adivino, con 
su secreto, y los pájaros se murieron sobre su estera.” (M127). En M176,'" 
Thokwjwaj crea a un bebé por medio de su “taayij. “Así que Thokwjwaj lo 
hizo así, causó un embarazo con su adivino, con su secreto. De repente la 
chica estaba encinta y no se sabía con quién.” 

El pícaro también puede utilizar este poder para transformarse, para 
cambiar de forma. En M115'”* vemos que: “Thokwjwaj, con su secreto 
dijo: -Ahora voy a quedarme en forma de otro hombre”. En MO011,** 
el quirquincho resucita a su compañero, el zorro, que se ha muerto: 
“el quirquincho, con su secreto, parece que levantó al otro”. Igual que 
Thokwjwaj, el quirquincho puede restituir la vida por medio de “tdayij. Así 
veremos que este recurso también puede transformar un cuerpo, iniciar y 
finalizar una vida — y: ¡restituir la vida de un muerto! 


191 Ver MO069 “Thokwjwaj quiere apoderarse de la lluvia”. 
192 Ver M131 “Thokwjwaj y el veneno de las culebras”. 
193 Ver M127 “Thokwjwaj llama y ordena a los pájaros”. 
194 Ver M176 “Thokwjwaj y el embarazo misterioso (D)”. 
195 Ver M115 “Thokwjwaj sonsaca pescado a una mujer”. 


19 Ver MO11 “El quirquincho y su hijo”. 
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4.1.2. Amuletos de pesca y caza 

En Volumen 3 se describe un amuleto hexágono, casi pisciforme, hecho 
de cortados de cuero duro y café oscuro. Se lo ha adornado con tres 
borlas de hilo de lana en tres colores: rojo claro, verde oscuro y blanco.!” 
Mis informantes declaran que se usa este amuleto para “atraer pescado”. 
Entonces, para denominarlo, se usa el término 'ajwtiintsaj (ver arriba) 
denotando el efecto de la raíz de “unir el pescador y el pescado”. 

Otro amuleto, llamado ha'yadjtsote” (diente de jaguar”), descrito en el 
mismo volumen, y presentado por Rosen en forma de un dibujo (1921:258), 
consiste en un colmillo de un jaguar, perforado y puesto en una piola de 
caraguatá. Este amuleto se ha usado para poder transferir y absorber el 
poder de la fiera al portador. Este poder esotérico, contenido en el colmillo, 
ayuda al portador, especialmente en la caza. 

Nordenskióld nos proporciona conocimiento de otros amuletos: “Si 
uno trae consigo, en la llica de caraguatá indispensable, la cabeza de una 
tortuga, entonces uno puede avanzar a hurtadillas hacia los corzos sin que 
se huyan. En la caza de ñandú es bueno tener consigo pedazos de piel que 
uno ha sacado del pecho de ñandúes matados”** (1910:49). 

El mismo investigador nos cuenta de un método usado entre los vecinos 
nivaklé para conseguir más miel: “Para tener mejor suerte en encontrar los 
nidos de las abejas, los ashluslay se pinchan sobre los ojos con una lezna de 
madera, hasta que corra la sangre. Esta forma de sangrarse es muy común.”*” 

A veces se puede usar un objeto cualquiera como un tipo de amuleto, 
pero entonces reforzado con una “bendición” o un “secreto” de un muerto 
(Nnowiit'ale), Un pescador puede entonces plantar su vara en el agua, y de 
repente los peces se amontonan alrededor de él. (Claesson 1986:1). 

Aquí vemos como un objeto material puede adquirir un poder esotérico 
— por medio de una “bendición” de un moribundo, como descrito arriba, o 


197 Ver 9.2.2.9. en Vol. 3. Los tres colores pueden ser interpretados como símbolos de 
peligro/protección (rojo), el agua (verde/azul) y la asociación con la intervención de los 
muertos (blanco). Ver arriba y volúmenes 4 y 6 para la discusión del significado de los 
colores. 


198 El texto original en sueco dice: “Bár man pá sig i den alltid oumbirliga caraguatáváskan 
ett hufvud af en skóldpadda, sá kan man smyga sig pá rábockarna, utan att rusa i vág. Vid 
jakten pá struts ár det bra att ha med sig hudstycken, som man tagit frán bróstet pá strutsar 
som man dódat.” (Nordenskióld 1910:49). 


199 El texto original en sueco dice: “Fór att de skola ha báttre tur att finna binas bon, 
sticka sig ashluslay Sfver dgonen med en trásyl, sá att blodet rinner. Detta att áderláta sig ár 
synnerligen vanligt.” (Nordenskidld 1910:49). 
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por medio de una relación directa o simbólica con un animal de presa o una 
fiera de poder." 


4.1.3. Implemento para recobrar fuerza 

Uno de los objetos más numerosos en las colecciones extensas de 
Nordenskióld de 1901 y 1908 es el punzón de hueso ya mencionado arriba. 
Hay centenares de punzones, algo que indica que debe haber sido un objeto 
muy común en el Gran Chaco de esta época. 

Este punzón se usaba para sangrarse durante corridas, caza y, en 
especial, durante los partidos largos de hockey que jugaban, entre otros, los 
“weenhayek, durante la estadía de Nordenskióld. La idea fue de transferir, 
esta vez físicamente, la agilidad del animal que proveyó el hueso; en general 
“laa'ab, la nutria. En la cosmología de los “weenhayek representaba el ser 
más ágil de todos. Además el flujo de la sangre roja significaba un alivio y 
un símbolo de peligro — y, a la vez, protección. Entonces, los jugadores se 
sentían aliviados y reforzados. 

En M126,** la narración sobre la nutria, se dice que: “Ahora sí, hay un 
secreto, y es que un hueso de este animal se puede utilizar para agilizarse y 
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tenerlo para siempre!” - - - “Y cada vez, dicen que cuando corrían, cuando se 


cansaban, entonces comenzaban ya a derramar la sangre y entonces podían 
correr otra vez, sin sentir nada de su debilidad, sin sentir nada del dolor en 
las piernas. No sentían nada, siempre estaban bien no más. Así lo tenían, 
como un secreto, los antiguos.” 

Finalmente se nota que: “Y todos, dicen que se marcaban con ese hueso 
para que ellos pudieran vencer todo lo que venga, porque ellos se curaban 
con el hueso de “laa'ab.” 


200 Estoy muy consciente de que, en la terminología de Frazer, esto sería “magia 
contaminante” (“contagious magic) y “magia imitativa? o “magia empática” (sympathetic 
magic). Si vemos el texto original en inglés dice: “If we analyze the principles of thought on 
which magic is based, they will probably be found to resolve themselves into two: first, that 
like produces like, or that an effect resembles its cause; and, second, that things which have 
once been in contact with each other continue to act on each other at a distance after the 
physical contact has been severed. The former principle may be called the Law of Similarity, 
the latter the Law of Contact or Contagion. From the first of these principles, namely the 
Law of Similarity, the magician infers that he can produce any effect he desires merely by 
imitating it: from the second he infers that whatever he does to a material object will affect 
equally the person with whom the object was once in contact, whether it formed part of his 
body or not” (Frazer 1978(1889):14). Sin embargo, aquí evito entrar en el debate de magia y 
por eso omito estos términos. 


201 Ver M126 “La nutria”. 


9% 


4.1.4. Noqalaanbat — el palo para matar pescado 

Otro objeto material que en algunas circunstancias puede transformarse 
en un medio esotérico es el nogalaanhat, el garrote de madera para matar 
pescado. Es un palo tallado de duraznillo u otra madera parecida y de una 
largura de unos 30 a 40 centímetros. Se nota que es un implemento personal 
e individualizado ya que tiene diseños idiosincrásicos. En el ejemplar de 
1978 en GEM, notamos p.ej. tres “anillos” de dos lineas horizontales de cada 
uno, unidos por un diseño zigzag, quemados con un alambre u otro fierro 
enalbado.?” 

Este garrote es uno de los utensilios que utilizan los hombres, que está 
entre los más cargados con simbolismo. Un informante me aseguró que 
“Este se puede tener para toda la vida.” Implicó que era “la suerte” de un 
pescador y al cual uno puede “llamar” si uno está en problemas. 

Considerando todo el trabajo que un pescador pone en su garrote, 
es fácil entender el valor que pone en ello. Lo forma con su cuchillo, lo 
hace lizo y lo decora con incisiones, muchas veces de zigzag. Así “invierte” 
trabajo y energía en su garrote. Luego, cuando lo usa y tiene suerte, la 
suerte se acumula en el garrote. Entonces, por eso perderlo es un desastre. 
Un informante pescador me confesó que: “Por lo menos tarda un año 
antes de que tenga suerte si pierdo mi garrote”. Usaba la palabra “o'ser” 
en “weenhayek para referir a su “suerte”. Y resulta en un año de peligro: 
“Durante ese año uno no puede tener ninguna ayuda de su garrote”. 

Pero hay todavía otra área de importancia de la cual poco se habla. 
Como veremos abajo, el río está infestado con seres peligrosos, entre ellos 
anacondas y otras serpientes gigantescas, jwatsuujwtaj. Mis informantes 
me contaron varias veces que en ocasiones, cuando uno está pescando, se 
siente que algo agarra una pierna o un pie y trata de bajarle hacia el fondo. 
Entonces, seguramente es un fwatsuujwtaj que quiere matarle a uno. 

Uno puede atacarle con un cuchillo, pero si no deja, existe una sola 
solución. Uno agarra su garrote y clama a Lham-tá-Gihi”puule” (Él que está 
en el cielo; ver abajo). Si él está de buen humor y quiere ayudarle a uno, 
entonces libra el pescador del agarre de la serpiente, lo saca del agua, y lo 
pone en la orilla del río. 

Entonces podemos ver que el garrote Nnoqalaanhat puede compararse 
tanto con la pata de la liebre (símbolo de suerte) como con el reclinatorio o la 


202 Ver volumen 3, 8.3.2.1. Número de identificación GEM: 79.10.145. 


203 Claesson traduce “sej con “estar bien con (algo); “salvarse con”, y “beneficiarse con” 
(2008:29). 
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alfombra de oración en la cultura occidental/oriental, pero probablemente 
representa una conexión más firme entre lo que nosotros en el occidente 
clasificamos como “naturaleza” y “cultura? o como entre lo visible” y lo 
invisible”. 


4.2. Actos para engendrar fertilidad 


Como ya hemos mencionado varias veces, el ser humano indígena carga la 
responsabilidad de mantener el equilibrio en el cosmos. En consecuencia 
se ocupa tanto de conservar los recursos naturales como de promover o 
hasta engendrar fertilidad. Simbólicamente, vimos arriba como el pícaro 
Thokwjwaj en M176 causó un embarazo en una joven con su “secreto”. 
Produjo fertilidad por medios esotéricos. 


2% cuando Thokwjwaj “domestica” los 


Algo parecido ocurre en M137, 
árboles de mistol: “Entonces, dicen que, con el secreto de Thokwjwaj, los 
animales o los árboles “ahadyukw, todos estos troncos iban por allá, adonde 
la gente había limpiado para ellos.” 

En analogía con estos actos, el ser humano puede promover fertilidad en 
su propia vida. Palavecino nos cuenta como el cazador escupa en las suelas 
de sus abarcas para asegurar el éxito de su campaña. Además, en su bolsa el 
cazador tiene un talismán, el cuero de nuca de un ñandú (1979:61).4% Si el 
primer acto asegura la visión y el éxito en encontrar la presa, la existencia 
del cuero del ñandú garantiza la agilidad del hombre — como para alcanzar 
lo que está cazando. 

Palavecino también habla de preparaciones de guerra. Entonces los 
“weenhayek-wichí usaban pieles de felinos como talismanes. La piel del 
jaguarundí se portaba para asegurar flexibilidad y la piel del “tigre” o jaguar 
para “valentía y ferocidad”"" (íbid.). 

La lista podría ser más extensa, pero estos ejemplos sirven para ver como 
el individuo “weenhayek puede transitar la frontera que para nosotros existe 
entre “realidad” e “irrealidad”, y transferir cualidades de una esfera a otra — 
para su propio bien. 


204 Ver M137, “Thokwjwaj ordena las plantas de mistol”. 


205 El texto original en inglés dice: “[the] hunter spitting on the soles - - - ensures success [in 
hunting)” y en su bolsa tiene [“talisman: an ostrich neck skin” (Palavecino 1979:61). 


206 La expresión original en inglés dice: “courage and ferocity” (Palavecino 1979:61). 
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4.2.1. Respetando tabúes 

El tabú es una prohibición, básicamente religiosa. Regula algo que puede ser 
considerado “natural”, por ejemplo el acto de comer pescado, pero que en 
cierta circunstancia se transforma en algo prohibido. La prohibición en sí 
dice algo sobre la importancia de la situación, por ejemplo el riesgo durante 
un rito de iniciación. 

Arriba hemos notado varios tipos de tabúes, por ejemplo de comer 
pescado durante el rito de iniciación o mencionar el nombre personal de 
una persona fallecida. Respetando estos tabúes, implica que se hace posible 
el flujo de fertilidad, romperlos sería ir en contra de esta producción de 
fertilidad y parar el proceso natural. En conexión con la covada, descrita 
en Vol. 5, existe una serie de tabúes, especialmente para el futuro padre del 
hijo. 

Sin embargo, las restricciones más pronunciadas van en contra del 
canibalismo ya que éste resulta ser lo más contra-productivo en cuanto a la 
reproducción humana. Existen tabúes primarios o secundarios en cuanto al 
canibalismo. El tabú primario es evidentemente no comer carne humana. 
Sin embargo, hay también una serie de tabúes secundarios, eso es no comer 
algo que puede haber comido carne humana. El tabú más conocido es quizás 
ello contra la consunción de naaylek, o la piraña (Serrasalmus spilopleura), ya 
que puede haber comido pedazos de carne humana (ver Vol. 6). 

Otro tabú de la misma clase, pero menos conocido, es en contra la 
consunción de la carne de weejliky'i?” o pichiciego (también denominado 
“armadillo de manto”). La razón dada es que muchas veces vive en la 
vecindad de cementerios y supuestamente, cava túneles cerca de las tumbas 
y supuestamente come de las osamentas. Además se lo considera una mala 
seña. Si aparece uno ha de morir. Lógicamente es prohibido comerlo. 

El tabú contra el uso del nombre personal de una persona fallecida es 
algo parecido. La muerte ha separado el fallecido de los vivos, una separación 
“natural” que el ser humano no debe estorbar o inhibir. Usando el nombre 
sería revertir a lo que era, y trastornar el orden “natural”, así parando los 
procesos biológicos, eso es la fertilidad de la naturaleza. 


4.2.2. Pedir permiso de los guardianes 

Otro acto de singular importancia es el pedido de permiso que el recolector o 
el cazador dirige al guardián del sector de la naturaleza que intenta explotar. 
Si una mujer va a recoger caraguatá para fabricar una llica (ver Vol. 4), se 
dirige al guardián de esta planta (ver Capítulo 5) y formula una petición. 
Puede ser algo como la siguiente cita de una informante “weenhayek: 
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-Qutsajlawuuk (dueño de la caraguatá), necesito caraguatá para hacer 
llicas. Sabes que tengo hijos y necesito comida para ellos. Sólo voy a 
recoger dos bolsas de hojas. Dáme permiso.?” 


En la misma forma se pide permiso para sacar hojas de palma (para hacer 
canastas) o matar un animal. (Para más información sobre la relación entre 
los *weenhayek y los guardianes, ver el texto sobre guardianes en Capítulo 


5.) 


4.2.3. Ritos para producir lluvia 

El Gran Chaco es una zona árida y la ausencia de lluvia es un a amenaza a los 
indígenas que viven de las frutas del campo, especialmente en los meses de 
noviembre a febrero. No es algo raro, entonces, que los mismos indígenas 
han tratado de influir la frecuencia de lluvia o hasta producir lluvia por 
medio de sus ritos. Métraux (1946:363; 1949:596) nos cuenta de su existencia 
e importancia. 

En M320, un testimonio presentado en su totalidad en 8.21. abajo, 
tenemos un relato de la relación entre los chamanes y los peelhayis, eso 
es los dueños de la lluvia. De esta narración aprendemos que hay algunos 
chamanes que son “amigos” de los peelhayis. También tenemos una relación 
de un caso de sequía entre los “weenhayek. 

En esa oportunidad un grupo de chamanes negociaba con los peelhayh 
sobre una posible fecha de la llegada de la lluvia. Descubrieron que los 
guardianes de la lluvia necesitaban ayuda de luchar contra un jaguar celestial. 
Después de haberse puesto de acuerdo, los chamanes salieron con sus lanzas 
para luchar contra el jaguar. Como resultado, los peelhayh podían salir de su 
casa y derramar la lluvia en abundancia. Entonces las plantas dieron mucha 
fruta. 

Para obtener lluvia también se puede sacudir una calabaza, especialmente 
un poro clavado con espinas largas y llenado de semillas finas. Cuando se 
toca tal instrumento, el sonido imita la lluvia, y se puede usarla justamente 
para pedir lluvia de los peelhayh. Conocemos de la etnia vecina, los tobas, 
que se ha usado el sonido del gemidor?* para provocar lluvia (Métraux 
1946:353). Es posible que esto ha sido un uso del gemidor también entre 
los “weenhayek. El acto de hacer sonar un gemidor es una forma común de 


207 Entrevista con una mujer “weenhayek en Crevaux el 27 de enero de 2010. 


208 Ver Vol. 3, objeto no 8.3.4.8. El uso actual del gemidor es desconocido. Posiblemente se 
lo ha reproducido sólo como juguete para los niños. 
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comunicarse con los espíritus,%” en este caso, entonces, los peelhayh. 


4.2.4. Ritos para apurar la maduración de fruta 
Karsten describe el rito para apurar la maduración de fruta, sea de algarroba 


o de chañar. Lo llama el “conjuro verdadero (ilahán)?" 


con el tambor”, y 
que generalmente “tiene lugar de noche” (1913:205). La intención es de 
“apurar” la maduración de las frutas silvestres. Métraux nos proporciona 


más detalles: 


El ritual mágico de los indígenas chaqueños sigue, por regla general, 
patrones bastante simples. La mayor parte de sus ceremonias tiene un 
carácter coercitivo y están dirigidas ya sea a frenar algún poder maligno 
o influir directamente la naturaleza o los hombres. Esta gran potencia 
se atribuye al cantar y el sonido de la calabaza --- Tocando un tambor, 
aunque menos utilizado, tiene el mismo poder ritual como el tintineo de 
una calabaza. Los matacos tocan el tambor para acelerar la madurez de 
las vainas de la algarroba y para ayudar a las niñas en el período crítico 
de su primera menstruación.”! (Métraux 1946:353). 


Los dos relatos, de Karsten y de Métraux, nos presentan una nueva dimensión 
en la función del hombre en el cosmos. Aquí el ser humano no sólo espera 
la naturaleza, sino que interviene y trabaja para apurar el proceso natural y, 
a la vez, beneficiar a sus compatriotas. En práctica significa que la fruta, que 
significa tanto para la alimentación de los indígenas del Chaco, madura más 
rápido y el período de espera y de poca alimentación se reduce. 

Karsten nos explica en más detalle: 


209 El ejemplo etnográfico más conocido se halla entre los indígenas de Australia. 


4” 


o que Karsten escribe “ilahán” puede ser una versión del verbo háneh (en segunda 
210 Lo que K be “ilahán” pued del verbo háneb gund: 
persona, lahádneh, que significa llevar a” pero también “utilizar contra” O “atacar con” 

aesson :127). En este contexto puede ser interpretado como “utilizar contra los 
Cl 2008:127). En est texto pued: terpretad “util tra l 
demonios”. 


211 El texto original en inglés dice: “The magic ritual of the Chaco Indians follows, as a 
rule, very simple patterns. Most of their ceremonies have a coercive character and are aimed 
either at curbing some malignant power or at directly influencing nature or men. Such great 
power is attributed to chanting and to the sound of the gourd rattle - - - Beating a drum, 
although less used, has the same ritual power as the tinkling of a gourd rattle. The Mataco 
drum to hasten the maturity of algarroba pods and to help girls in the critical period of their 
first menstruation.” (Métraux 1946:353). 
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En el Gran Chaco, como en muchas otras partes de América del Sur, 
los indígenas suelen practicar el baile con el objeto de promover la 
fertilidad de ciertas plantas útiles. - - - La temporada de algaroba, [¡sic!] 
que comienza a finales de noviembre y dura hasta finales de enero es, 
por tanto, esperada con impaciencia por los nativos y tratan de “apurar” 
su inicio por diversos medios mágicos que se cree que influyen al 
espíritu de la planta. Los matacos, por ejemplo, tocan el tambor cada 
noche durante un mes anterior al inicio de la verdadera estación de la 
algaroba con el fin, como se suele decir, de expulsar a los demonios 
malos, los aíttah, que impiden que el fruto llegue a la madurez, pero 
probablemente también con el fin de influir directamente el espíritu que 
se supone anima la planta.*? (1915:15). 


También es evidente que se calcula que el canto, que acompaña los 
bailes, como siempre sirve para ahuyentar a los espíritus malignos que, 
de acuerdo con la idea de las tribus del Chaco, impiden que los frutos 
maduren. - - - También creen que la algaroba, como la tusca y algunas 
otras frutas, están animadas por un espíritu bueno - - - que controla su 
crecimiento y hay razón para suponer que el baile y el canto, como los 
tambores, por lo menos en un principio han tenido la intención, no sólo 
de alejar a los malos espíritus, sino también a influir directamente a los 
buenos con el propósito de promover la fertilidad.?* (Karsten 1915:18). 


212 El texto original en inglés dice: “In the Gran Chaco, as in many other parts of South 
America, the Indians often practise dancing with the object of promoting the fertility of 
certain useful plants. - - The algaroba-season which begins at the end of November and 
lasts until the end of January is therefore impatiently awaited by the natives and they try 
to “hurry on” its coming by various magical means which are thought to influence the 
plant-spirit. The Matacos, for instance, beat the drum every night for about one month 
previous to the commencement of the algaroba-season proper in order, as they say, to expel 
the evil demons, the aíttah, who prevent the fruit from reaching maturity, but probably 
also with a view to directly influencing the spirit which is supposed to animate the plant.” 
(Karsten1915:15). 


213 El texto original en inglés dice: “It is also evident that the chanting which accompanies 
the dances, is calculated here as always to frighten away the evil spirits who, according to the 
idea of the Chaco tribes, prevent the fruits from ripening. - - - also believe that the algaroba, 
like the tusca and some other fruits, are animated by a good spirit - - - which controls their 
growth and there is reason to assume that the dancing and chanting, like the drumming, 
have at least originally been intended, not only to keep off the evil spirits, but also directly 
to influence the good ones for the purpose of promoting fertility.” (Karsten 1915:18). 
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Si Karsten tiene razón, aquí se trata de una concepción de una fuerza 
espiritual que reside en los árboles de fruta más importantes y que “anima” 
el crecimiento y la maduración de estas frutas. Posiblemente existe entonces 
una conexión entre esta fuerza y la fuerza que se nota en la aloja fermentada, 
derivada de estas frutas (ver 4.4. abajo). 


4.2.5. Ritos para asegurar la llegada del pescado 

Otro recurso alimenticio de los indígenas del Gran Chaco es el pescado, 
especialmente para los grupos que viven a lo largo del ríos Bermejo y 
Pilcomayo. Para los weenhayek el pescado, y en especial el siky'uus (sábalo), 
es de suma importancia durante los meses de frío y sequía. Estos peces suben 
por el río para desovar en los chorros del Pilcomayo. El temor de que no 
suban puede provocar preocupaciones por el porvenir. Tanto Karsten como 
Métraux mencionan ritos específicos justamente para asegurar esta llegada 
de los peces del Pilcomayo: 


[Otro] baile religioso, o tal vez puramente mágico, es el vúocoi, “el 
baile del pescado”. Los Matacos lo bailan, especialmente en los meses 
de mayo y junio, antes de irse al río para pescar y para tener buena 
suerte en eso (vúocoi lóh sityús tohilán),?* “bailan mucho pescado para 
comer”. Es un baile de círculo como el nahútsac, pero no he llegado a 
conocerlo detalladamente. El baile, según ellos, hace reunir los peces en 
gran cantidad en la parte del río donde van a pescar. (Karsten 1913:210) 


También Métraux confirma la existencia de este baile: “Un indígena del 
río Pilcomayo cantará y sacudirá su cascabel en muchas ocasiones - - - 
[por ejemplo] para asegurar una pesca o una caza abundante” (Métraux 
1946:353).213 

En 6.3.1. abajo sugiero una relación entre el trabajo de asegurar la venida 
del pescado y el uso de ciertas pipas de tabaco y cebil — elaborados en forma 
de un pez. 


214 Una posible interpretación de esta frase podría ser: “yaagoybla” (bailamos) siky'uus 
(sábalo, el pez más abundante en el Pilcomayo) ta hila” (que se acerque) o sea “[Lo] bailamos 
para que el sábalo se acerque”. 


215 El texto original en inglés dice: “A Pilcomayo River Indian will chant and shake his 
rattle on many occasions - - - to insure a big catch of fish or game” (Métraux 1946:353). 
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4.2.6. Juegos para mantener fertilidad 

Según Karsten, quien se interesó también en los juegos de los indígenas del 
Gran Chaco, por lo menos algunos de ellos están dedicados a mantener 
la fertilidad que se alcanza con los rituales descritos arriba. Según sus 
informantes: 


Los chorotis declararon expresamente para mí que el juego shukese juega 
sólo en el comienzo del “invierno”, cuando la algaroba [¡sic!] (Prosopis 
alba) y otros frutos comestibles del bosque llegan a ser escasos. - - - 
Entonces se supone que el juego tiene el efecto de incrementar la fruta 
y enriquecer a los indígenas. Esto es posible en virtud del hecho de que 
entre los indígenas “siempre hay alguien que gana”, de cuya suerte todos 
se beneficiarán. Los indígenas creen que así como ellos pueden influir en 
el curso de la naturaleza, pueden “apurar” el crecimiento de los cultivos, 
por tocar el tambor, bailar y sacudir sonajeros, por lo que creen que 
en este período crítico ellos pueden mejorar el poder vegetativo de los 
árboles útiles y evitar hambre por jugar shuke.?* (1930:36-37). 


Aquí, lo que Karsten llama “shuke entre los chorote, corresponde al 
juego sokwa? de los “weenhayek (descrito bajo 8.3.3.7. en Volumen 3). Su 
punto de vista es que se juega solamente en el mes de marzo cuando están 
terminándose las fruta del bosque y se espera un período de hambre (Fock 
1982:9).2" Este hecho se toma como evidencia, (aunque un poco débil), de 
que se trata de un rito de mantener la fertilidad. 


4.3. Bailes de fertilidad 


Pelleschi nos presenta una temprana descripción de un baile religioso entre 
los wichí del Bermejo: 


216 El texto original en inglés dice: “The Choroti expressly declared to me that the shuke 
game is played only at the beginning of the “winter”, when the algaroba [sic!] (Prosopis alba) 
and other edible fruits of the forest grow scarce. - - - Now the game is supposed to have effect 
of increasing the fruit and making the Indians rich. This is made possible by virtue of the 
fact that among the Indians “there is always someone who wins”, from whose luck all will 
benefit. The Indians believe that just as they can influence the course of nature, “hurry on” 
the growth of the crops, by beating drums, dancing, and shaking rattles, so they believe that 
at this critical period they can enhance the vegetative power of the useful trees and prevent 
starving by playing shuke.” (Karsten 1930:36-37). 


217 Según Niels Fock este período de hambre se llama lopetl. La cita original en inglés dice: 
“The entire period from April to September is called lopetl (nothing to eat)” (Fock 1982:9). 
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Una noche queestaba yo acampado cerca de una tribu, entré en curiosidad 
al oír un gran ruido de voces y la repercusión de grandes golpes en la 
tierra. Aprovechándome de la buena relación en que estaba con ellos, no 
trepidé en ir á ver lo que había. En el medio de la toldería, en una especie 
de plazoleta, vi un círculo de figuras negras alumbradas acá y allá por la 
luz de las fogatas; eran las chinas y los hombres sentados en cuclillas que 
fumaban en silencio. En medio del círculo corrían arriba y abajo, en un 
espacio como de ocho metros, cuatro hombres robustos, con plumas 
de avestruz y sonajas en los tobillos, en las muñecas, en la cabeza y en 
la cintura; con las manos levantadas y haciendo mil ademanes, movían 
unos matecillos á medio llenar con pepitas que aumentaban el bullicio. 
Corrían cantando y aullando; estaban jadeantes y sudados; estirando 
las piernas batían el suelo fuertemente con toda planta del pie, y en ese 
momento alzaban la voz de una manera loca y desesperante, con los 
brazos elevados, la cabeza inclinada y encorvado el cuerpo. 

Alternativamente dos de ellos se paraban, se acurrucaban, meneando 
rápidamente la cabeza á diestra y siniestra, arriba y abajo, aullaban, 
soplaban y escupían sobre la espalda, piernas, cabeza y en la boca de los 
enfermos que estaban sentados en medio de ellos. (1897:211). 


Su seguidor en la descripción etnográfica de los “weenhayek-wichí, Rafael 
Karsten, enfatiza la importancia de los bailes de esta gente, p.ej. para 
impulsar a los guardianes del agua a producir lluvia, proteger individuos 
en ritos de pasaje o acelerar la maduración de las frutas arbóreas (Karsten 
1913:208, 210). También describe bailes de diversión. 

Alfred Métraux, quien pasó bastante tiempo entre los wichí de su época 
(1939:1), nos proporciona la siguiente observación: 


Un aspecto característico de la cultura del Chaco es la importancia 
que se concede a la danza. Durante las temporadas de abundancia de 
alimentos y un tiempo favorable, jóvenes bailan todas las noches desde 
el atardecer hasta el amanecer. Tales danzas son principalmente de 
carácter recreativo. [Sin embargo] en determinadas ocasiones, los bailes 
tienen un valor ceremonial.?* (Métraux 1946:345). 


218 El texto original en inglés dice: “A characteristic aspect of Chaco culture is the 
importance attached to dancing. During seasons of abundant food and favorable weather, 
young people dance every night from sunset to dawn. Such dances are mainly recreational. 
On particular occasions, dances have ceremonial value, [these are described in the section 
dealing with religion].” (Métraux 1946:345). 
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El verbo más usado para describir “bailar” en el idioma “weenhayek es 
tagatinh. Este verbo se usa en una serie de formas derivadas para “bailar en”, 
“Saltar sobre”, etc. Consecuentemente, indica más la forma de moverse. El 
lugar donde se reúne para efectuar estos movimientos se llama nooqohwet 
(lugar de danza). 

Sin embargo, para indicar el baile al compás de música o de cántico, 
también se usa otro verbo: qgoyhla”. Esta palabra es probablemente la base 
también para denominar el mencionado lugar de baile, noogohwet, el espacio 
abierto en el centro del asentamiento. También forma parte de la expresión 
goyej “bailar por motivo de” (Claesson 2008:315), usado por ejemplo cuando 
se baila para producir lluvia. 

Sin embargo, según Karsten, los bailes “weenhayek se pueden dividir en 
tres clases principales, la en línea recta, “ahuutsaj, la en círculo, gatiinaj, y 
la individual, tiyejwi” (cf. Karsten 1915:2-3). Naturalmente, como también 
indica Métraux, hay una serie de variantes de cada clase según el fin. 

Karsten describe el baile en línea recta y el baile en círculo en detalle, 
pero parece que los ha confundido ya que llama el baile en línea recta 
nacátin o catináb (cf. tagatinh y gatiinajabajo) y el baile en círculo nahútsac 
(cf. “abuutsaj arriba). Por eso, en las citas de él abajo, los términos parecen 
confundidos. 


4.3.1. Bailes en línea recta 

El primer baile — en línea recta, se llama “ahbuutsaj en “weenhayek. En 
general, esta clase se baila de noche, usando los movimientos indicados 
arriba, bailando al son de un arco musical, una trompa o sólo a un cántico: 


[En el baile de línea recta], los bailarines se ponen en una línea más o 
menos para formar una media luna, con los brazos entrelazados - - -. 
Se mueven con pasos de corrida, alternativamente a la derecha y a la 
izquierda, y al mismo tiempo hacia delante hasta que lleguen al lado 
opuesto del lugar de baile, donde rompen la cadena, pronunciando 
gritos agudos. Regresan de la misma forma.”?" (Karsten 1915:3). 


219 El texto original en inglés dice: “[In the second principal] Chaco dance the dancers 
are arranged in a line or so to form a crescent, with arms interlaced as in the first dance. 
They move with running steps alternately to the right and to the left, and at the same time 
forwards until they arrive at the opposite side of the dancing place, where they break the 
chain uttering shrill cries. They return in the same way.” (Karsten 1915:3). 
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Este baile ha recibido su nombre del ave de rapiña que en español se llama 
caracará o carancho (Polyborus plancus). Parece haber dos explicaciones 
émicas del nombre del baile. El primero es que los pájaros a veces atacan 
o avanzan en grupo y que patean la tierra en una forma parecida de lo que 
hacen los hombres en este baile. El segundo indica que existe una analogía 
entre la parte roja de la cabeza del pájaro y los pañuelos rojos a veces usados 
por los bailarines (Claesson 2008:4). 


Métraux nos proporciona otros detalles más sobre la realización: 


En otro tipo de baile, los hombres y las mujeres agarran los hombros 
o las cinturas de los otros, y forman una larga fila. A medida que los 
bailarines se mueven hacia adelante y hacia atrás, el líder del baile apunta 
a un bailarín en cada extremo de la línea, que sale y forma una nueva 
línea detrás de él. Esto se repite sin cesar. (- - -) 

Los matacos realizan una variante única de este baile: Una vez 
que el semicírculo ha comenzado a moverse hacia adelante, se divide 
repentinamente en varios grupos de bailarines, que primero estampan 
en el mismo lugar, luego empiezan a correr, y forman una espiral que 
resulta más y más apretado. Cuando todos los movimientos, fuera de los 
estampados, son imposibles, la espiral comienza a relajarse, al principio 
muy despacio, luego más rápido. 

En una danza puramente recreativa de los matacos, los bailarines 
forman una línea y poco a poco comienzan a moverse hacia adelante; 
al mismo tiempo que el hombre en el centro de la línea da vueltas 
alrededor, girando la línea para que los que estén en los extremos de la 
línea de corran más rápido que los demás.” (Métraux 1946:345). 


220 El texto original en inglés dice: “In another type of dance, men and women hold 
one another's shoulders or waists and form a long line. As the dancers move forward and 
backward, the dance leader standing out in front points at a dancer at each end of the line, 
who steps out and forms a new line behind him. This is repeated endlessly. - - - The Mataco 
perform a unique variant of this dance: Once the semicircle has started moving forward, it 
breaks up suddenly into several groups of dancers, who first stamp in the same spot, then 
start to run, and form a spiral which grows tighter and tighter. When all movement, except 
stamping, is impossible, the spiral begins to unwind, at first very slowly, then more quickly. 
In a purely recreational dance of the Mataco, the dancers form a line and slowly start to move 
forward; at the same time the man in the center of the line whirls around, pivoting the line 
so that those at the ends of the line run faster than the others.” (Métraux 1946:345-346). 
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4.3.2. Bailes en círculo 

El baile en círculo, gatiinaj, tiene su nombre del término general para bailar, 

tagatinh (ver arriba), algo que indica que podría ser el más antiguo. (Como 

mencionado arriba, Karsten lo escribe nacátin o catináh (1913:208) aunque 

lo emplea para la danza ya mencionada arriba.) 
Métraux nos da una descripción general de este baile en su forma 

recreativa: 
La diversión principal de los jóvenes de las aldeas del Pilcomayo y del 
Bermejo es una danza en la que los participantes, vestidos en su ropa 
mejor, forman un círculo, cada uno abrazando la cintura de su vecino. 
Un bailarín comienza un canto bajo y todo el mundo patea el suelo 
rítmicamente con el pie derecho. Después de unas pocas notas, los 
otros bailarines comienzan a cantar. El ritmo más vivo crece hasta que 
el estampado se convierte en una caminata rápida. Pronto las jóvenes, 
al principio mirones pasivas, empiezan a participar. Cada una coloca 
a sí misma detrás de algún bailarín favorito y, agarrando su cinturón 
o poniendo sus manos sobre sus hombros, baila con él. Varias chicas 


pueden adherirse a un hombre popular.” (Métraux 1946:345). 


Esta clase de baile se realiza en círculo, tanto cuando el fin es diversión, 

como cuando tiene un aspecto religioso. También esta clase se baila de 

noche, pero, según algunos informantes, cuando se la usa con motivo de 

venganza y para rituales conectadas con la muerte, se baila también de día. 
Karsten caracteriza la variante religiosa en la siguiente forma: 


Otro baile religioso de los Matacos se llama nahutsac “el baile para 


222 


conjurar los abút .%? Este es un baile en círculo. Los bailarines se toman 


de la mano o de la espalda formando un círculo, y bailan andando, 
dando vueltas ora a la derecha ora a la izquierda. También en este baile 


221 El texto original en inglés dice: “The principle diversion of young men of the 
Pilcomayo and Bermejo River villages is a dance in which the participants, dressed in their 
best attire, form a circle, each embracing his neighbor's waist. One dancer starts a low chant 
and everybody stamps the ground rhythmically with the right foot. After a few notes, the 
other dancers begin to sing. The rhythm grows livelier until the stamping turns into a rapid 
walk. Soon the girls, at first passive on-lookers, participate. Each places herself behind some 
favorite dancer and, seizing his belt or putting her hands on his shoulders, dances with him. 
Several girls may attach themselves to a popular man.” (Métraux 1946:345). 


222 Supongo que Karsten se equivoca aquí y confunde las palabras abút y abát (en mi 
ortografía “ahadt, cf. Claesson 2008:2). Como hemos visto arriba, también puede haber una 
confusión con el verbo hut (expulsar). 
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cantan al compás. El nahbútsac es adaptado para casos más individuales y 
particulares que el catináh. (Karsten 1913:209). 


Según este autor se baila esta variante en ocasiones como durante la primera 
regla de una mujer, durante el casamiento, para “conjurar demonios de 
enfermedades” o para “apurar los procesos de la naturaleza”, incluyendo el 


hecho de atraer pescado (op. cit.: 210). 


4.3.3. Baile de venganza 

El baile de venganza es una variante más individual. No es una danza en 
cuanto al estilo, pero incluye cánticos fijos y pasos de baile improvisados. 
Lo que Karsten identifica como “un tercer tipo” puede ser precisamente 
este baile: 


En un tercer tipo de danza no se observa ningún orden definido; 
todo el mundo baila solo, saltando arriba y abajo y acompañando 
sus movimientos con fuertes gritos y, en general, con el temblor de 
sonajeros. Danzas de este tipo siempre tienen un carácter religioso y 


mágico.?” (Karsten 1915:3). 


Entre los “weenhayek, este baile se llama tiyeji. Según un informante de 
Claesson: “Ese baile no era un baile sino una alabanza cuando había muerto 
un enemigo. - -- De esta forma habían hecho, que en nuestro idioma decimos 
se llama “itíiyeji” (2008:407). 

Éste fue un baile, o quizá una actuación improvisada con partes del 
cuerpo de un enemigo matado, como parte de la venganza. Eran las mujeres 
que habían perdido algún pariente en una confrontación bélica que actuaban 
para vengarse, para burlarse del enemigo y, en forma indirecta, transferir 
algo de la potencia del enemigo matado al grupo suyo. 

El término tiyeji”se define como “meter algo en otra acción”; “hacer una 
cosa al mismo tiempo o so pretexto de otra cosa”; “aparentar” (íbid.). Esto 
se debe, seguramente, al hecho de que en esta actuación se usan partes de 
un cuerpo en forma simulada. Los trofeos del enemigo se los usa para — en 
forma de burla — hacer lo que el pariente muerto hacía. Una mujer podía 
tomar una mano de un enemigo y hacerla tocar sus senos o sus Órganos 


223 El texto original en inglés dice: “In a third type of dance no definite order is observed; 
everybody dances by himself, jumping up and down and accompanying his movements 
with loud shouts and generally with the shaking of rattles. Dances of this type always have 
a religious and magical character.” (Karsten 1915:3) 
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genitales. También podía usar el escalpa del caído como una copa para 
tomar aloja. 
En Volumen 2, capítulo 6.2., tenemos un testimonio de “La danza 


24 que se realizó más o menos en 1940. Ahí se cuenta de un 


de escalpas, 
conflicto entre los “weenhayek y los tapietes. Un hombre, marido del 
protagonista, había sido matado y sus parientes se vengaron, matando a 
un tapiete, cortándole las manos y sacandole su escalpa. Luego trajeron los 
trofeos a la viuda. 

Después de algún tiempo, una vieja llamó a las otras mujeres e hicieron 
como una fiesta. Empezaron a cantar y la vieja enseñó a las mujeres jóvenes 
un cántico especial. Después llamaron a la viuda y ella, llorando, sacó los 
trofeos del enemigo caído. Todas las mujeres podían manosear la escalpa y 
usarla para tocar su propio cuerpo. Luego usaron la escalpa como una vasija 
para tomar chicha, a la vez burlándose del enemigo muerto. (Cf. Karsten 
1932:69). 

Se escucha una frase clave cuando la mujer dice: “Tú estás conmigo 
en lugar de mi esposo; tú has muerto, ahora estás conmigo y vas a estar 
conmigo todo el tiempo, vas a ser como mi marido.” 

Aquí se demuestra el hecho de que el grupo ha conseguido igualarse 
con sus enemigos; la venganza se ha consumado. La mujer ha recibido un 
marido simbólico en vez de su compañero original. El efecto, por supuesto, 
puede considerarse más terapéutico que práctico. 

Sin embargo, no termina ahí. Contemplando el substrato cósmico de 
los amerindos, también se trata de apropiación de fuerza, de potencia en un 
sentido amplio, que proviene del enemigo matado y su contexto. Toda la 
idea de “trofeos” en sí, sean cabezas entre los shuar del Ecuador, o escalpas 
entre las étnias de las praderas norteamericanas o de Sudamérica del este, 
contiene en si la idea de promover fertilidad en su propio grupo.” (Cf. 
Karsten 1920:164). 

Según uno de mis informantes, el baile o el rito tiyeji? se repetía 
anualmente, en alguna ocasión en la temporada cuando murió el pariente. 
Para conservar los trofeos se los secaban, posiblemente bajo humo. (Esta 


224 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, esta narración tiene el número de 
clasificación M345. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabada el 13 de 
marzo de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 


225 Rafael Karsten escribe que: “el trofeo llega a ser - - - un objeto cargado de poder 
sobrenatural, que el vencedor en distintas formas y en distintas áreas puede utilizar.” El texto 
original en sueco dice: “att - - - troféen blir - - - ett fóremál laddat med óvernaturlig kraft, som 
segraren pá olika sátt och pá olika omráden kan utnyttja.” (Karsten 1920:164). 
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tradición se acabó probablemente ya en los años 1940, mientras los bailes de 
diversión en general se perdieron en los años 1960.) 


4.4. La fiesta de aloja 


Uno de los tantos efectos que provocó la misionalización entre los grupos 
wichí?* que habitan el Chaco fue el abandono de una práctica cultural 
conocida como la “fiesta de la algarroba”. Este complejo ritual, que se 
realizaba anualmente al comenzar el verano, en torno a la ingestión 
de una bebida preparada con los frutos de la algarroba denominada 
aloja, constituía una transición ritual de un período de escasez a otro de 
abundancia, celebrándose el rebrote de la vegetación y la aparición de 
los frutos del monte. También ha sido considerado como la ceremonia 
final del período de reclusión que atravesaban las mujeres jóvenes antes 
de formalizar pareja, y como un acto de prevención de cualquier mal 


que pudiera asolar al grupo. (García 1997:77). 


De esta cita de Miguel A. García, podemos establecer que la fiesta de aloja fue 
algo común, recurrente y muy difundida, entre todo el grupo “weenhayek- 
wichí.2 La información que tengo de los “weenhayek concuerda totalmente 
con lo que ha hallado García. Sin embargo, García menciona un precursor 
de este ritual que se relaciona con el estatus del canto, con la importancia de 
la música en la cultura “weenhayek-wichí, y mucho más. De todos modos 
no tengo ninguna información sobre este “pre-ritual” entre los “weenhayek 
por lo cual es posible que nunca ha existido entre ellos. Igual es de sumo 
interés para entender la relación entre el hombre, la naturaleza y el cántico 
entre los “weenhayek-wichí: 


El evento [la fiesta de aloja] requería de un ritual previo protagonizado 
por un grupo de hombres jóvenes, dirigidos por un hayawe (shamán). 
Estos se adentraban en el monte a cazar aves, de las cuales, cumplido el 
ritual, adquirían sus cantos. El hayawe previamente debía consultar con 
los ahot sobre el procedimiento a elegir para acceder a los cantos. La 
única técnica documentada para este fin consistía en que cada hombre 


226 En su manuscrito original, García usa la ortografía: wicí. Aquí lo he homogenizado a 
una simple “wich?”. 


227 Tenemos muchas descripciones de esta fiesta, algunas muy tempranas; aquí mencionaré 
sólo las que tienen interés para el argumento. 
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debía cazar su pájaro preferido, desplumarlo, hacer charqui con su carne 
y molerla. Luego se obtenía una masa mezclando los restos de todas las 
aves con sangre humana** que debía ser ingerida entre todos. Una 
variable de esta técnica consistía en guardar el preparado en lugar de 
ingerirlo. 

Al caer la noche se abría un claro en el monte donde los jóvenes 
se disponían a pernoctar. Los relatos coinciden en que el hayawe 
recomendaba que se desestimara todo ruido que pudiera perturbar 
el sueño, ya que, éste era condición necesaria para que el espíritu del 
pájaro elegido dejara su canto. De esta manera, al despertar, cada joven 
estaba capacitado para ejecutar el canto de su pájaro. Algunas versiones 
informan que antes de entregarse al sueño, los hombres plantaban un 
poste al que le ataban un tambor de agua (pem); en algún momento de la 
noche, el mismo empezaba a sonar indicando que ya habían adquirido 
el canto correspondiente. (García 1997:80-81). 


Para entender el trasfondo del mismo ritual de aloja, recurrimos a la 
información de un informante “weenhayek. El nos cuenta de sus experiencias 


de esta fiesta de borrachera en la siguiente manera: 


Claro que la aloja le afecta a uno. Uno cambia. Se nota en la cara y la 
manera también es diferente. A uno le falla la memoria y uno toma 
demasiado. Uno no piensa, uno es así no más. - - - Claro, la aloja es como 
un vicio, nada más... Es un vicio no más, no alimenta la vida, no hace 
nada bueno, sino uno se enferma no más, como dos días, como tres días 


- - - De la locura que uno tiene puede matarse también.?' 


Los “weenhayek creían que la aloja hecha de las vainas masticadas del jwa'aayh 
(algarroba, Prosopis alba) los daría una fuerza especial, y hasta espiritual, 


228 Métraux califica esto a “tragar este polvo mezclado con la sangre sacada de su brazo” 
(1973:91). 


229 Ver 5.5. abajo para más información sobre la obtención del cántico. 


230 García describe nuestro esfuerzo de intentar reconstruir este evento en la siguiente 
forma: “En la actualidad, sólo quedan recuerdos del ritual que se manifiestan en discursos 
fragmentarios; de esta manera, se ha amalgamado, en el nivel expresivo, con el discurso 
mítico, ya que es posible hallar narraciones mitológicas que relatan secuencias parciales del 
mismo.” (1977:77). 


231 De una entrevista con Celestino Maanhyejas en Tuunteyh, en junio de 1984. 
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Foto 1. Miniatura de un gran bateón para aloja de p.ej. algarroba. Consiste en un 
tronco de yuchán excavado, tapado con ramas y luego paja. (Foto por el autor 1978.) 


para la lucha. Cuando la bebían los guerreros, sentían que desapareciera su 
miedo y que se sintiesen mucho más valerosos que antes. 

Los “weenhayek sabían elaborar aloja de casi todos los productos 
vegetales dulces de su ambiente. Sin embargo, ¡wa'aayh, eso es algarroba, 
fue considerada la mejor base (cf. Karsten 1913:204), seguida de cerca por 
el “agaayek (miel), indathis (sandía) y el leetse'nih (chañar). El “jpaat (maíz) 
fue el ingrediente básico entre varios pueblos vecinos, pero fue raramente 
utilizado entre los weenhayek. Cuando las frutas de árboles más estimadas 
ya habían desvanecido, se podía usar “Gnhaataj (tusca) (op. cit.:203), a veces 
mezclada con miel de abejas a una aguamiel fuerte (Fock 1982:9). 

Tradicionalmente, la fiesta de aloja constituyó el pico nutritivo y ritual 
del año.*? Cuando había madurado suficiente cantidad de una fruta dulce, 
el portavoz de la aldea, o cualquier otra cabeza de familia, invitó a los otros 
aldeanos a una fiesta. Un banquete de aloja se podía celebrar como parte de 
la iniciación de una chica joven, como parte de la ceremonia de boda, — o 
como ritual religioso antes o con respecto a empresas peligrosas, tales como 
conflictos armados o incursiones durante una guerra. 


232 Esto ha sido descrito por p.ej. Karsten (1913:203 ss.), Nordenskióld (1910:57), Métraux 
(1946:246), y Fock (1982:9). 
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Según Karsten, la idea básica era que la fermentación de la aloja 
constituyó un proceso donde se reunían varias clases de fuerzas espirituales. 
Cuando los hombres tomaron la aloja tenían una comunión con estas 
fuerzas. La intoxicación que fue un resultado de esta comunión, resultó 
en que estas fuerzas tomaron posesión de la voluntad y la mente de los 
seres humanos que la bebían (1913: 204). El embriaguez los reforzó y los 
protegió e.g. durante la incursión de la guerra a la cual estaban a punto de 
embarcarse. 

Las mujeres del núcleo invitante, o todas las mujeres de la aldea, 
comenzaron a recolectar cantidades enormes de frutas por la mañana, y 
procedieron posteriormente a golpearlas en morteros. Una porción fue 
hervida por algunos minutos. Otra parte fue masticada y escupida en el 
recipiente para la aloja. 

De un informante de García tenemos datos más específicos de esta fiesta: 


Al comienzo del verano las mujeres se adentraban en el monte para 
recolectar vainas de algarroba cuyas semillas eran posteriormente 
molidas en morteros. Cuando cada familia había reunido entre 5 y 10 
kilogramos de algarroba molida se la reunía en una batea construida 
sobre un tronco de palo borracho con capacidad para 200 litros 
aproximadamente. Luego se la mezclaba con agua y al cabo de un día, al 
producirse la fermentación emergiendo la aloja molida y depositándose 
el agua en el fondo de la batea, la mezcla adquiría un sabor agrio, 
considerándosela lista para ingerir. En ese momento, los encargados de 
controlar la preparación convocaban a los hombres de la aldea a beber, 
quedando explícitamente excluidos de la misma los niños. Las mujeres, 
si bien no participaban de la ingesta, se acercaban a la reunión. La “farra” 
duraba lo suficiente como para que los participantes bebieran la totalidad 
de la aloja, en 3 o 4 horas. Las borracheras en oportunidades conducían 
a peleas entre los participantes, en muchos casos neutralizadas por las 


mujeres. (García 1997:80). 


Los envases usados, eran calabazas grandes (Rydén 1936:112), cántaros de 
cerámica o, siempre cuando posible, un bateón hecho de un tronco del 
soop*wayukw (palo zapallo) o tseemlhbakw (yuchán o “palo borracho”). En 
el último caso, el árbol fue cortado, ahuecado y llevado entre dos hombres 
(Fock 1982:19), o rodado en la tierra, a la aldea. El tronco fue excavado con 
palillos o hachas de madera dura, y como la madera usada era muy blanda, 
esto era un proceso rápido. 
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Finalmente se encendió un fuego dentro del tronco para desecarlo más 
rápidamente y para alisar y endurecer las paredes. El tronco fue fijado a 
la base de un árbol en un extremo y asegurado por dos estacas en el otro 
extremo. Entonces la fruta hervida y masticada fue vertida en el recipiente y 
finalmente, tarde en el día, fue completada de agua (Rydén 1936:112). Según 
mis informantes (y mis propias estimaciones basadas en esta información), 
un bateón “normal” sostuvo algunos 180 litros, mientras que el bateón 
“excepcionalmente grande”, como en una boda en Simbolar en 1942, podía 
acomodar unos 1.800 litros estimados. 

La fermentación de la aloja de algarroba es un proceso bastante rápido 
y se dice salir mal fácilmente. Así, no es ninguna maravilla que se tomaba 
un cuidado especial para promover el proceso y para proteger la nueva 
cerveza que era el resultado de mucho trabajo y de grandes cantidades de 
vainas de árboles. La saliva de las mujeres, producida al masticar la fruta, fue 
vista evidentemente como una condición para el proceso de fermentación 
(Karsten 1913:206). Otra condición para asegurar el éxito, era que la 
producción debía ocurrir durante una noche iluminada por la luna, pues se 
pensaba que la luna podía acelerar el proceso (op. cit.: 204).% 

Finalmente, alrededor de la puesta del sol, el brebaje nuevo fue cubierto 
con palillos y hierba y fue dejado a fermentar bajo la vigilancia de un 
cantante. Como se pensaba que la bebida fue responsable para inducir 
fuerza espiritual en el participante de la ceremonia, la aloja nueva también 
era especialmente susceptible al ataque de fuerzas negativas. Por lo tanto, 
contrataron a una persona que tenía varios cánticos religiosos a cantar sobre 
la aloja para protegerla contra las fuerzas malvadas que podían destruir el 
proceso de fermentación (op. cit.:206). 

El cantante colocó su tambor pim-pim en un soporte, lo plantó en 
la tierra, y comenzó a batirla, cantando. Después de algunas horas, hizo 
ocasionalmente interrupciones para probar la bebida. Cuando había 
fermentado hasta ser bastante fuerte, su tarea fue terminada y él, entonces un 
poco borracho, despertó el anfitrión. En pocos momentos, los habitantes de 
la aldea entera se habían despertado y se inició la fiesta, aunque esto sucedió 
mucho antes de amanecer. 


233 Stig Rydén, empero, atribuye la rápida fermentación a restos de levadura en las vasijas 
anteriormente usadas (1936:112) pero es incapaz de explicar el proceso en vasijas nuevas. 
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Foto 2. Representación de un cantor que vigilaba sobre la aloja. El tambor se ba 
fabricado de yuchán. (Foto por el autor 1978.) 
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Un “weenhayek de Bolivia nos facilitó más detalles: 


kyek pitaajiyela kyek pajla? tha thalak wet nagola kyek “isiila hates kyek 
iyeenlhib[en el rito de iniciación, la buena calidad de la aloja revela que 
la muchacha es buena y va a vivir mucho tiempo] (Claesson 2008:48). 


La gente se reunió en el espacio abierto fuera de la casa, si era un partido más 
privado, o en el espacio abierto en el centro de la aldea, si era un banquete de 
la comunidad. Se asentaron en un círculo grande, los hombres en taburetes 
o pedazos de madera, formando un círculo interior, con las mujeres en 
pieles, formando la partición externa. 

El portavoz dio una vuelta y recogió todas las armas, él incluso buscó 
a gente si fue necesario. Más adelante, él depositó todas las armas en su 
propia casa para prevenir matanza durante la fiesta. Según algunos de 
mis informantes, el portavoz nunca bebió mucho. Una de sus tareas era 
permanecer sobrio para poder intervenir si ocurrió algún conflicto. 

Invitaron primero a los hombres. La esposa del anfitrión trajo una 
calabaza llena de aloja del bateón y la entregó a su marido, o colocó un envase 
a su lado, de modo que él pudiera verter aloja en la calabaza, filtrándolo a 
través de sus dedos (Rydén 1936:89-90). Él bebió un bocado y lo presentó al 
hombre que se sentaba al lado de él, que se esperaba que bebiera la mitad de 
la calabaza y luego pasarlo a su vecino. Tragarlo de una vez fue considerado 
ejemplo de mala manera (Métraux 1946:350). “Primero era amargo, pero 
llegó a ser cada vez más sabroso”, contó uno de mis informantes sobre la 
aloja. Cuando la calabaza fue vaciada, fue devuelta al anfitrión que lo llenó 
de nuevo. 

Las mujeres fueron servidas cuando los hombres ya habían recibido 
algunas vueltas de aloja. Bebieron menos que sus maridos y estaban listas 
para intervenir si ocurrió una lucha. Su tarea era atender a la aloja y pasarla 
al anfitrión, pero tendieron simultáneamente a sus propias tareas. Según 
el etnógrafo y arqueólogo sueco Stig Rydén, las mujeres entre los nivaklé 
(chulupíes) no participaron en absoluto en el consumo (1936:90). En general 
la fiesta de la borrachera se relacionó más con actividades masculinas como 
la guerra, aunque también se celebro en conexión con los ritos de pasaje. 

En general esto fue una fiesta de solamente bebida. No se sirvió alimento 
ninguno y el consumo fue interrumpido solamente por el baile de los jóvenes, 
hombres y mujeres; el canto de los hombres ancianos, acompañados por 
el sonido de cascabeles de calabaza; la música producida por los hombres 
jóvenes tocando arcos musicales o flautas; o los cuentos de los ancianos. Si 
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ocurrió una lucha, una de las mujeres mayores podía calmarla con una de 
sus Canciones. 

Cuando se acabó la aloja, agua fue vertida de nuevo sobre la carne de la 
fruta y se revolvía de nuevo la bebida. Este proceso resultó en una aloja más 
débil, pero que se servía cuando no había más de la original. El proceso fue 
repetido una segunda vez, que significó que virtualmente todo el alcohol fue 
lixiviado de la carne de la fruta, que ahora fue vertida. 

Si los hombres no iban a un ataque de guerra, la mayoría bebieron hasta 
intoxicarse. Muchos de los hombres jóvenes, que no estaban acostumbrados 
a la consumición de aloja, vomitaban. Sin embargo, la atmósfera era 
generalmente alegre. La aloja tenía un contenido alcohólico bajo, y el 
proceso de la intoxicación era lento y gradual. Por eso fue casi imposible de 
emborracharse tanto que la persono perdiera la conciencia. Una prueba de 
esto era que las fiestas podrían seguir por varios días (Métraux 1946:350). No 
obstante, no eran infrecuentes las luchas entre hombres borrachos. Casos 
semi-olvidados, p.ej. venganza de sangre, podían sugerir de nuevo bajo la 
influencia del alcohol, y resultar en peleas físicas o hasta en un homicidio.?* 

Si la fiesta se había organizado como una preparación para un ataque 
de guerra, no se extendió por más de una noche. La gente no tomó tanta 
cantidad de aloja y la fiesta terminó con un baile (Métraux 1946:313). Es 
probable que esto fue un baile ritual de guerra para reforzar el coraje del 
individuo y desarrollar un sentido de comunidad entre los guerreros. 


234 La fermentación de aloja y fiestas asociadas con ella fueron mencionadas por lo primeros 
cronistas (ver p.ej. Lozano 1733:55, 8l o Mingo 1981(1797):398) y supuestamente es de una 
origen temprana. Según Nordenskióld, la aloja de frutas de algarroba o chañar era de mucho 
valor nutritivo para los indígenas del Chaco en la época de frutas (1910:57) y según su colega 
Palavecino, éstas frutas se asociaron con un tiempo de alegría (1964:381). Ver también 
Karsten (1913:203 ss., 1932:36), Jespersson (1943:117) y otros. En el transcurso de tiempo, 
también algunos criollos empezaron a hacer aloja de algarroba (Kraft 1943:169). Las fiestas 
de aloja siempre fueron considerados inmorales y “no civilizados”. Cuando los misioneros 
protestantes llegaron al área, predicaron en contra del uso de alcohol, en general por la 
afición creciente al alcohol del hombre blanco entre los indígenas (Rydén 1936:164). Al fin, 
estos factores combinaron y la tradición de celebrar fiestas de aloja se cortó en los años 1960. 
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Capítulo 5 
Panteón de la religión “weenhayek 


5.1. Guardianes de la naturaleza 


Cada bicho tiene su dueño, la corzuela tiene su dueño; el chancho 
[montés] tiene su dueño; el quirquincho tiene su dueño, y la iguana 


tiene su dueño. (M207). 


Como hemos notado en 2.10., un fenómeno común entre los indígenas de 
las Américas es la posición central de guardianes de la naturaleza. La cultura 
o la religión “weenhayek no constituye ninguna excepción. 

La palabra primordial usada es la misma que se usa para un “dueño” 
principal de cualquier fenómeno, eso es noowukwen singular y noowWUhuybh 
en plural. Esta es la palabra que se usa también en el pentecostalismo para 
designar “nuestro Señor” [Cristo]: Zhaawuk (Claesson 2008:97). También 
se usa este morfema para construir un sinónimo de hiyaawu?”o el chamán: 
mnookyalawuuk, “el dueño de nookya” (plural: nookyalh), los espíritus de 
enfermedad (íbid.). 

Estos guardianes, a veces también llamados “señores” o “encargados” en 
castellano, tiene la suma responsabilidad de un cierto sector de la naturaleza 
y los recursos naturales relacionados con este sector. Métraux indica que 
“algunos animales tienen un amo, un espíritu que prevenga su destrucción al 
por mayor de los cazadores” (1946:352). Aunque Métraux aquí menciona 
solamente animales, todos los recursos naturales explotados por los seres 
humanos tienen sus guardianes respectivos, algo desatendido por las 
primeras generaciones de antropólogos androcéntricos (que se interesaban 


235 El texto original en inglés dice: “Some animals have a Master, a spirit who prevents their 
wholesale destruction by hunters” (Métraux 1946:352). 
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más por las actividades de los hombres). 


5.1.1. Guardianes antropomorfos 

Entre los *weenhayek, todos los guardianes más conocidos son seres 
antropomorfos, algo que subraya las semejanzas entre los guardianes y los 
seres humanos. De hecho ellos representan un estatus igual al del que tiene 
el ser humano. 

Uno de los guardianes más importantes entre los “weenhayek, es el 
“dueño del pescado”, Jwiiky'ilah (y aparentemente el más importante 
entre los wichí de Yuto, ahí llamado Sipilah, según Fock 1982), también 
denominado Waahatwukw (pescado-dueño). En el mito M364 crea peces 
de astillas de madera que caen en el agua. Este acto fue el origen de todos los 
peces que ahora existen en el río Pilcomayo. Jwiiky'¡lah fue originalmente 
un ser antropomorfo que vivió en soledad. En el mito M363 se cuenta 
que tuvo un hijo con su mano y en MO15 utiliza este niño para ponerse 
en contacto con los “weenhayek. El hijo aparece como huérfano y elige 
una joven “weenhayek como su “madre”. Luego invita a toda la gente de 
conocer la “casa” de su padre e iniciar un intercambio entre guardianes y 
seres humanos. Esto resulta en que el pícaro Thokwjwaj llega al lugar y 
causa la catástrofe que provoca la destrucción del contenedor del pescado y 
la creación del Río Pilcomayo. Jwiiky'ilah es el guardián del pescado pero 
también un héroe cultural que enseña a los “weenhayek como pescar (ver 
Vol. 7 2 LJ 

Otro guardián central es Eeteksaybtaj— el encargado de la miel, también 
llamado “Agddyekwukw (miel-responsable). Es un ser antropomorfo 
reconocido por su despeinado pelo blanco, que parece ser de liquen.”” 
Igual que Jwiiky'ilah aparece como héroe cultural y transmite mucho de la 
cultura “weenhayek a los seres humanos (ver Vol. 7. 5.1.2.). Sin embargo, su 
función en la vida cotidiana es de ser un guardián del bosque, en especial de 
la miel. (En M185, Eeteksayhbtajtambién se conoce como el “guardián de los 
animales silvestres”.) 

Si un recolector “weenhayek quiere sacar miel de un nido de abeja, tiene 
que hacerlo con modestia y con mucho cuidado. Si explota la miel en exceso, 
o si derrama miel en la tierra, puede ser castigado. En una primera fase, 


236 En la mitología “weenhayek Jwiiky'ilah se va después de haber terminado sus actividades 
socio-culturales (“vive en las montañas”); como guardián parece permanecer en la región. 
Ver Vol. 7, 5.1.1. para etimología y su rol en la mitología “weenhayek. 


237 Ver Vol. 7, 5.1.2. para más características, su rol como héroe cultural y la etimología de 
su nombre. 
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Eeteksayhtaj causa vómito, y si se repite el delito, ceguera. Esta condición se 
puede remediar solamente por la intervención de un hiyaawu” un chamán 
“weenhayek de mucha experiencia: 


—Uno tiene que poner de vuelta las larvas y cubrir el nido con las mismas 
astillas que uno sacó con el hacha, entonces no se enoja. Si no, dice 
“¿Quién ha estado aquí?” Y luego dice “Él no va a encontrar más miel. 
¡A él no le doy más!” 

Eeteksayhtaj vive de miel, por eso la mezquina. Si uno no se 
comporta, él le espía a uno y averigua donde uno vive. Entonces pone 
la enfermedad sobre uno. Uno tiene vómitos, toma agua, y vomita de 
nuevo; le duele el estómago; uno está muy enfermo. Uno tiene que 
llamar al hiyaawu”y él pide a Eeteksaybtajque deje el cuerpo del enfermo 
porque ahora está ya dentro del enfermo. Entonces Eeteksayhtaj pide 
una promesa, que uno se cuide en el futuro; y si uno promete, entonces 
Eeteksaybtaj le deja a uno. Pero dice que: “¡La próxima vez, si ocurre de 
nuevo, él va a morir!” Y ya parece que uno entiende no más... 

El pago del tratamiento es siempre una hacha de fierro, siempre 
una hacha. Y, si ocurre otra vez, el tipo se muere no más. Entonces el 


bhiyaawu'no puede hacer nada...** 


Un tercer guardián antropomorfo es Ky'utsetaaj,P? una figura que, igual 
que “Eeteksayhtaj, también aparece en pelo blanco, a veces como hombre, 
ocasionalmente como mujer, y a menudo como pareja. Ky'utsetaaj se 
preocupa por los mamíferos en general y por los armadillos en particular. 
Solamente cuando la gente sobre-explota sus recursos naturales llega a ser 
peligroso. 

Kyutsetaajes el guardián especial no sólo de los armadillos, sino también 


de la corzuela?* 


y la iguana, en total, las presas más comunes de la caza 
“weenhayek. Para cazar estos mamíferos “hay que tener suerte y buenos 
perros” como un informante lo formuló. “Y como uno puede pillar uno no 
más, no se enoja”. “Cuando uno mata quirquincho no es para matar y botar 


sino para comer, y entonces él queda conforme.” Ky'utsetaaj es considerado 
E 


238 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


239 Ver Vol. 7, 5.1.3. para más características, su rol como héroe cultural, la etimología de 
su nombre y una discusión de su ambigiiedad sexual. 


240 En M207 se presenta un guardián particular, Ts00'nahwukw (corzuela-dueño), como 
“dueño” de las corzuelas, aparte de Ky'utsetaaj. 
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uno de los guardianes más mansos y no se lo asocia con ninguna plaga o 
castigo. 

Su esposa, Ky'utsetaajky'ejwah, es la encargada de las plantas de caraguatá. 
Es a ella que las mujeres “weenhayek piden permiso para sacar las hojas que 
necesitan para sus bolsas. Es ella que vigila sobre la utilización de las plantas. 
Si las mujeres las explotan excesivamente, y en especial dejan hojas en la 
tierra sin utilizarlas, ella puede castigar a las culpables con una condición 
anémica o apática: 


=Si ella ve unas hojas de caraguatá echadas en la tierra, se enoja. “¡Ésta 
no sabe tejer si hace así! ¡Yo soy dueña, yo sé tejer, por eso ocupo todas 
las hojas!” “Destruyen mi trabajo. Yo tengo muchos dibujos lindos. 
Pero ellas hace mal, no como yo...” Y después espera a la mujer que ha 
derramado las hojas y la sigue a su casa. Ahí espera un rato. Después 
entra a la casa de la mujer y trata de llevarla al monte. La mujer llega a ser 
inquieta. Después trata de escapar. El hiyaawu*reconoce su condición y 
dice que: “¡Esto es lo que hace Ky'utsetaajky'ejwah!” Si no trata a la mujer 
y negocia con el dueño, la mujer está perdida. Pero si el chamán lo hace, 
recupera. Siempre le da al hiyaawu*una llica como pago. 


Segun un mito (M300) también vigila sobre el cuidado de los infantes. Si 
una mujer o un hombre no cuida a su hijo, y empieza a llorar, esto llama 
la atención de Ky'utsetaajky'ejwah. Según el mito y varios informantes, la 
familia arriesga una visita nocturna de la vieja en que lleva consigo el niño 
que ha llorado — y se pierde. 

El guardián más temido es quizás T'ookwe*woleta;,Y? también conocido 
como 7"ookwewoleyh, “el dueño del campo”, o a veces “dueño del monte” o 
el “dueño de los chanchos del monte” (pecaríes). Ésto es un hombrote, bien 
gordo, que parece a los seres humanos, pero con un pelo negro del pecho 
que es tan largo que alcanza a las caderas. Él es vehemente opuesto a la 
explotación excesiva de los mamíferos del bosque. Si eso ocurre, él amenaza 
a los cazadores descuidados y si no se comportan literalmente chupa la vida 
de sus cuerpos. Si sucede esto, los encuentran muertos, parados o sentados 
tal como estaban cuando los enfrentó, pero sin intestinos. 


241 De una entrevista con Celestino Máanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


242 Ver Vol. 7, 5.3.4. y Vol. 9, 5.17. y 10.4. para más información. 
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El es el dueño de todos los animales que están en el campo. Y así, 
cada vez controla y pilla para comer, por eso él está con sus perros. Él 
siempre vive por esos animales. Él es como dueño de todos los animales 
que están en el campo.* 


Él es el dueño del monte y todos los animales. Por eso éste es peligroso 
para los que van al monte para campear. Cuando uno mata un chanco 
del monte, entonces el dueño viene y pide algo [como recompensa]. 
Puede ser una cosa pequeña. A veces puede pedir el perro más baqueano. 
A veces más. Una vez se perdieron tres hombres. Hasta yo he alcanzado 
que viene un perro y un hombre del monte enfermos, y por sí no 
más, mueren. Ya se sabe que 7"ookwe*woletajlo ha hecho. A veces los 


hombres se pierden en el monte sin huella... 


Tiene perros y otros animales, quizá burros, caballos, vacas... Vive en 
las montañas pero baja hasta aquí para caminar y campear en el monte. 
Éste es el dueño de los chanchos del monte, pero también las vizcachas, 
los conejos, las liebres y los tapires... Tal vez es el dueño también del 
tigre y el león. 

Si uno caza demasiado, se enoja. Entonces se muestra para alguien. 
Espía a la gente que ha cazado mucho y dice: “¡Yo voy a hacer algo 


Ed 


con este hombre!” Así que de repente un día, cuando el hombre está 
pelando una presa, escucha algo; alguien que viene, pisando una ramita, 
y ahí está 7"ookwewoleyh y quiere charlar. Dice que el hombre ha cazado 
demasiado. Y cuando uno le escucha, uno cae, por la enfermedad [que él 


le pone]; y luego muere uno.** 


Hay varios cuentos de gente que ha encontrado a sus familiares muertos en 
el bosque, sin tener rastro de ataque o de pelea, pero sin sus intestinos. La 
conclusión es siempre que han sobrepasado el límite de presas que ha puesto 
T'ookwe'*woletaj. 

Otro guardián antropomorfo es Weelantaj, “el dueño de los ñandúes” 
(localmente, “suris”). “Había un hombre que su responsabilidad era 
solamente wadnlhaj (el suri” (M206). En este mito aprendemos también 
que se molesta cuando la gente caza sus pájaros especiales. En ese mismo 


243 La cita es del mito M357 en Vol. 9, 10.4. 
244 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en mayo de 1984. 


245 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
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cuento de hecho llegan a un acuerdo de no cazarlos más. 

Sin embargo, la etimología del nombre, weelanh — “un espíritu malo” 
(ver abajo) y -taj— “grande”, indica que aquí se trata de uno de los guardianes 
más malos, caprichosos e imprevisibles. “A veces exigía uno de sus hijos si 
uno había matado un suri. No fue siempre que lo llevaba (físicamente al 


hijo), también podía morir en casa — entonces uno sabía que Weelantaj lo 
había llevado”. 


5.1.2. Guardianes zoomorfos 

Entre los guardianes zoomorfos encontramos “el dueño del agua” 
indátwukw.?% Éste es un “yacaré (caimán) grande”, considerablemente más 
grande que un caimán común: 


Tiene como dos metros de largura, pero como medio metro de altura. 
Su cola es filosa, tiene como un corte filoso arriba. Tiene un color tal 
como los yacarés, porque son de esos no más. Vive en lagunas que 
nunca se secan. Donde está él permanece el agua para siempre. Por eso 
le llaman “inddtwukwv. 

Este no mata a la gente; este se asusta. Mata animales como chiva. 
Éste lo llaman “abuelo”, Rookyatih, o, aún mejor Kyatibtaj. Por eso la 
mujer en el cuento lo llama “-Kyatitaaaa] . 

Éste no lleva ninguna enfermedad. Cuando viene gente se asusta 
no más. Parece que es padre de todos los yacarés. Éste sale solamente 


cuando es silencio todo.?*” 


Este guardián recuerda al barquero Carón en la mitología greca, que 
transportaba a los muertos sobre el río al reino de Hades. Igual que el viejo 
gruñón de Hades, “el dueño del agua” constituye el único medio como poder 
pasar el agua que divide a los vivos de los muertos. En una versión de M171, 
a lo cual se refiere el informante en la cita arriba, una mujer ha perdido su 
esposo y quiere seguirlo en el “Camino de los muertos” — sin haber muerto 
ella. Por eso encuentra dificultades especiales en tratar de caminarlo. 


246 Ver el mito M206 en Vol. 9, 6.34. 
247 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en mayo de 1984. 


248 Ver el mito M278, Vol. 8, 4.30., M171, Vol. 9, 10.27., y M366 (abajo) para más 
información del guardián del agua. 


249 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
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De este mito sabemos que este caimán grandote es gris, o en un caso 
amarillo; que es gruñón pero bueno y que hace lo los seres humanos le pide, 
incluso protegerlos de los otros caimanes y víboras en el agua. Un cosa 
notable es que el viejo pone a prueba a la persona que lleva. Él pide que se 
burle de él — pero si la persona lo hace, reaccionará y tiene un pretexto para 
atacarla. 

Un guardián que ha perdido su importancia es Titajwukw, el “dueño 
del fuego”. En mitos como M045 y M100 aprendemos que en el tiempo 
primordial tenía la forma de un águila, Hat'a” Éste tenía el cargo de vigilar 
sobre el fuego, que en aquel entonces era uno sólo. Entonces la gente, 
supuestamente los proto-“weenhayek, tenía que venir a ese lugar para 
cocinar su comida. Sin embargo, por medio de Thokwjwaj, el pícaro, perdió 
su estatus como guardián y el fuego llegó a ser “para todos”. 


5.2. Figuras antropomorfas pasivas 


En el bosque existen también dos categorías de seres antropomorfos que son 
más o menos inofensivos y que tienen poco que ver con los “weenhayek y su 
vida. Se llaman nop'aalha y nanhentas respectivamente. Viven como gente, 
pero los “weenhayek raras veces se encuentran con ellos. 

La primera categoría es nop'aalha, un tipo de gente enana que funciona 
como augurio; anuncia muerte. Si uno tiene la mala suerte de encontrarse 
con uno de ellos cara a cara, alguien va a morir: 


Antes, cuando no había tanta bulla, aparecían por acá. Es gente pequeña, 
como del tamaño de uno de cuatro años. Parece hombres pequeños. Son 
hombres, mujeres y chicos. En general se los escuchaba no más, no les 
veíamos. Puede ser que tengan casas, pero no sabemos. Hay varios tipos 
de nop'aalha, unos tienen abarcas como nosotros (los 'weenhayek), y 
otros tienen zapatos como los criollos. Uno ve eso en las huellas que 
dejan. Ellos van campeando como nosotros... 

Estos son mala seña. Si uno ve a uno de estos, uno va a morir; uno 


mismo o uno en la familia. Toda la gente cree que es así... 


La segunda categoría, nanbentas, es del mismo tamaño que los seres humanos. 
Representan una raza evasiva con fuerzas sobrenaturales. En general no 
molestan a los “weenhayek. En contraste, parecen ser un tipo de parientes 


250 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
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distantes que pueden entender y hablar su idioma. Pero en general se evita 
el contacto con ellos ya que un conflicto con un nanhentas puede ser fatal. 
De todos modos, el discurso sobre esta clase de seres es asombrosamente 
equilibrado: 


Esta gente parece hombres, como nosotros. Tiene ropa, tiene pintura 
en la cara y lleva coraza de caraguatá. Tienen armas. Hablan el idioma 
“weenhayek. Si uno está armado ellos no atacan. Pero si uno se descuida, 
ellos pueden atacar. Si tiran a uno, uno se muere. Si ellos le pegan a 
uno, uno se enferma y muere. No hay ayuda contra eso. Si uno sólo se 
asusta, uno pierde el alma, y el alma se queda con ellos. Pero entonces 
el hiyaawu' puede recoger el alma y uno se sana. Él pide un arco y una 
flecha para hacerlo. 

Ocurre que aparecen como chorotis, o tapietes, o chulupíes. Entonces 
hablan el idioma de ellos. Antes pensábamos que eran espías, de otra 
gente. Pero ahora sabemos que no lo son, así que no nos preocupamos 
más. 

Dicen que algún “weenhayek ha sido atrevido y se puesto a pelear 
con ellos. No lo he visto, pero dicen que uno mató uno de ellos. Cuando 
trató de escapar, murió. Sólo su cabello quedo en el suelo, entonces 
entendieron que estaba muerto. 

Ellos andan por el campo, no más. Son como hombres cuando se 
trata del tamaño. No hacen nada a las mujeres. Sólo les asustan. No 
sabemos si van campeando...?* 


En las montañas vive un tipo de gente que es negra, llamada kyalajitas. 
Según M355 y M356 abajo,””? parecen a los “weenhayek, pero pueden tener 
cola. Son mucho más ricos y no rehúsan a un “weenhayek visitante. En el 
segundo testimonio se provee un detalle interesante y es que el narrador 
mismo ha visto a esta gente sólo una vez, durante “el tiempo cuando 
hacían dinamitas, en el tiempo de la guerra [del Chaco].” Entonces parece 
que algunos individuos se molestaron por las explosiones de dinamita y 
escaparon en la vista de los trabajadores. 


Estos tiene la forma de hombre. Son negros, pero, negros de la piel. 
Pero se ven sus ojos muy blancos. Viven en las montañas, debajo del 


251 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


252 Ver M355, 8.11. abajo, y M356, 8.12 abajo, para ver los testimonios en su totalidad. 
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río. Viven en los arenales, en la orilla del río, debajo del agua. Ahí no 
hay corriente. 
Estos no son ninguna enfermedad. Son como gente, no más. No se 
los ve mucho. No son peligrosos. No matan a gente. 
5.2.1. El enigma del “Dios supremo” 
Como hemos visto arriba,?* la idea de un “Dios supremo” es algo 
posiblemente muy arcaico en las culturas amerindias — pero a la vez un 
fenómeno muy discutido. También entre los “weenhayek-wichí tenemos 
varias indicaciones de algo que puede ser — o haber sido — un “Dios 
supremo”, pero como veremos en adelante, no son huellas muy distintas. 
El primero que menciona tal figura es, según lo que sepa yo, el padre 
católico Remedi. En sus informes de los pueblos “weenhayek-wichí en 1870 
nos relata lo siguiente: 


No he podido hallar entre estos indios ninguna tradición antigua: por 
otra parte ellos tienen muy pocas ideas, y éstas vagas y confusas, de lo 
que es superior al alcance de los sentidos. Conocen al verdadero Dios, 
que en su idioma llaman Aoitoj, que quiere decir Grande Espíritu, pero 
no le prestan ningún culto, y dicen que es el Dios de los cristianos, el 


Dios bueno, etc. (Remedi 1896:459). 


Aquí se puede sentir el espíritu del tiempo del siglo XIX, cuando el autor 
asume que los indígenas carecen de muchas “ideas” y que las pocas que tienen 
son “vagas y confusas”. Sin embargo, sus observaciones van en contra de sus 
presuposiciones cuando dice que “conocen al verdadero Dios” — palabras 
muy fuertes para un representante de la iglesia que mantiene su exclusividad 
como “la única iglesia verdadera”. 

Lo que sigue, un poco más adelante en su texto, es aún más sorprendente 
ya que confiesa que: 


Pero ellos no tienen ídolos, ni lugar, ni tiempo destinado para el culto, 
ni templo, ni cosa parecida. Son tan filósofos como los que niegan la 
utilidad y necesidad de los templos destinados al culto, porque dicen 
que con esto la Divinidad se limita al estrecho recinto de cuatro paredes, 
y que siendo Ella inmensa, ¡sólo la bóveda celeste es templo digno de 


253 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


254 Ver 2.10. arriba para una noticia sobre el debate del “Urmonotheismus”. 
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Dios!!! (ibid). 


Aquí el teólogo Remedi hace implícita referencia al primer mandamiento?” 
del Antiguo Testamento y a Hechos 17 en el Nuevo Testamento, eso es el 
discurso del apóstol Pablo sobre el “Dios no conocido”.”* Es difícil leer su 
descripción sin anotar cierto respeto y cierta convicción de aquí se trata de 
una imagen del “verdadero Dios”. 

Además nos da una primera vislumbre de que este dios puede tener una 
función en el culto: 


Se ponen a bailar y cantar formando un círculo, y acompañando el 
canto y la danza con un tamboril que toca el que preside la función; é 
invocan y llaman á su dios (ibid). 


Anterior a esta corta noticia, tenemos una nota aún mas explícita: 


Otras veces invocan a su dios para que les enseñe á curar la enfermedad, 
ó se fijan en algunas señales supersticiosas y extravagantes (op cit:412). 


Si Remedi tiene razón, aquí se trata de una oración al Dios supremo en el 
mismo acto de curación por el chamán. Ahora, esto quizás se podría dejar a 
un lado si no fuera por lo que algunos años después escribe Karsten: 


No todos los aittáh son malos; hay también buenos. En primer lugar 
hay que mencionar el “dios bueno”, aittáh is, a quien el Mataco llama 
para ayudarse en toda necesidad urgente, y especialmente en una 
enfermedad. Este aittáh tiene el apellido talác, “el Viejo”, y su habitación 
según la idea de los Matacos es el cielo (pole), de donde a veces baja para 
acudir en socorro de los hombres que le llaman. Este dios bueno, quien 
tiene su divinidad correspondiente entre varias otras tribus chaqueñas, 
seguramente so debe su origen a la influencia cristiana, ni hay tampoco 
motivos de suponer que fuese un resto de algún monoteismo primitivo. 
“El Viejo” de los Matacos no es un “ser supremo” de la clase que algunos 


255 Ver Éxodo 20:3-4, y Levítico “no haréis para vosotros ídolo, ni escultura” (26:1). 


256 El apóstol Pablo dice en Hechos 17:23 ss. que : “pasando y mirando vuestros santuarios, 
hallé también un altar en el cual estaba esta inscripción: AL DIOS NO CONOCIDO. Al 
que vosotros adoráis, pues, sin conocerle, es a quien yo os anuncio. [24] El Dios que hizo en 
mundo - - - no habita en templos hechos por manos humanas”. (Cf. Hechos 7:48-49 donde 
Pablo cita Isaías 66:1-2.) 
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autores?” creen haber encontrado entre diferentes razas primitivas: no 
es ni creador del mundo ni guardián de la moralidad; la conducta de 
los hombres parece serle indiferente. Mientras los “seres supremos” 
generalmente sólo representan un nombre hueco y no hacen ningún 
papel práctico en la religión, el aittáh is de los Matacos tiene gran 
importancia práctica: su función es socorrer en todo peligro y necesidad. 


(Karsten 1913:202) 


Más adelante en su artículo, Karsten nos da más detalles sobre el papel del 
“Dios bueno” (supremo): 


El llamamiento del “dios bueno”, del aittáb talác, es un momento muy 
importante de la curación. - - - En la conjuración se canta con voz fuerte 
y de mando, y gritos o exclamaciones, adecuados para aterrar el espíritu 
malo, no son raros. En el rezo, por el contrario, el médico canta con voz 
humilde, suplicante, y muchas veces trémula, como si quisiera con eso 
conmover la compasión del dios. (Karsten 1913:211-212). 


Una hipótesis es que Karsten ha estudiado Remedi y le ha copiado. El uso 
de la palabra aittáh, (correspondiente al Hoitojde Remedi),% va en favor de 
tal teoría. Sin embargo, en su artículo Karsten menciona explícitamente a 
por ejemplo Nordenskióld y Pelleschi, pero no hace ninguna referencia a 
Remedi. 

Un poco más de seis décadas después, Califano publica su artículo sobre 
“El chamanismo de los mataco”. En esta obra introduce una figura que 
puede ser la misma que se identifica en las obras de Remedi y Karsten, pero 
bajo otro nombre: 


En la región más elevada del cielo reside un anciano llamado Nilatáj, que 
en los tiempos primigenios habitaba la tierra. A Nilatáj — ayudado por 
un numeroso conjunto de ayudantes — se le atribuye la conformación 
del mundo. Tomando un puñado de tierra, Nilatáj la esparció sobre 
el agua, agrandándose entonces el mundo. Luego de realizar esta tarea, 
ascendió al plano superior — que en aquél tiempo era la tierra actual — y 


257 Aquí Karsten critica a su contemporáneo Andrew Lang, ver 2.10. arriba para una noticia 
sobre su rol en el debate del “Urmonotheismus”. 


258 El uso del término aíttah (en mi ortografía “2aytaj) se trata lo posterior, bajo 5.8. y bajo 
5.9.1. 
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desde allí observó como los hombres ensuciaban el estrato inferior que 
él acababa de conformar.” (- - -) “En la actualidad, Nilatáj habita recluido 
en el Cielo, sin ocuparse de la humanidad.” (Califano 1974a:80). 


En otro artículo, Califano es aún más explícito en cuanto al carácter del 
“Dios supremo” ya que, aunque una vez conformó la tierra, ahora es una 
potestad pasiva: “Nilatájes el tradicional Deus Otiosus” (Califano 1974b:36). 

Dos años después, y todavía ignorante de la obra de Califano, hice mi 
primera entrevista con un sabio religioso de los “weenhayek que repitió 
más o menos lo mismo. Habló de una personalidad, Niilataj, que vivía en el 
cielo y que era “eterno” — niila'(Alvarsson 1984b(1979):185). En una u otra 
forma, estuvo relacionado con la potestad que en el mito “Cuando se volcó 
la tierra”2? se conoce como Lham-ta-¡hi”puleh (“Él que está en el cielo”). 

En los años 1980, durante mi segundo período de trabajo de campo 
entre los “weenhayek, mi informante principal de aquella época, Celestino 
Maanhyejas Gómez, trató de explicar lo que él había escuchado de sus 
antepasados: 


[Dios] es el que está arriba [en el cielo] (Lham-ta-Thi”puleh). Los antiguos 
le comparaban con las muñecas (imágenes de santos) que hacen los 
criollos en forma de hombres y piensan que el hombre en el cielo es 
así, dice que parece una muñeca tuupa”, - - - que está en la casa del padre 
(la iglesia católica). No conocen. No dicen nada si [éste] es Dios, nada, 
dicen no más que es tuu'pa” que un día va a volcar la tierra, porque la 
tierra vieja ya no sirve; los antiguos árboles se caen y ya no dan fruto, 
así... Claro que no han sabido de Dios, pero cierto que han mencionado 
algo de él que está arriba. 

Hay uno que está arriba que no vemos y que no puede visitarnos. 


Se llama también Oa'niilataj?% “el que nunca muere” también 
» q y 


Niineyaphamtaj, “el que no sale de su lugar”.** 


Aquí Maanhyejas confirma de que se trata de una potestad antropomorfa 
— parece un santo en la iglesia católica. También corrobora que se trata 
de una potestad pasiva, un “Deus otiosus — “no sale de su lugar”. Además 


259 Ver Vol. 9., 11.2. “Cuando se volcó la tierra” (M406). 


260 El prefijo qa- es un “morfema que caracteriza la posesión de substantivos absolutos”. 
(Claesson 2008:299). 


261 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
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confirma la conexión mitológica (con “Cuando se volcó la tierra”), aunque 
aquí (posiblemente por influencia cristiana) se transforma en una visión 
profética de una reformación de la tierra. La palabra tuupa? seguramente 
proviene del grupo etno-lingilístico vecino ava-guaraní que denomina al 
Dios Tumpa. 

En el diccionario de Claesson (2008) también aparecen los nombres de 
arriba: Niineyaphamtaj“el que nunca deja su morada; Dios; el presidente” (op. 
cit.:265), y Qa'niilataj “el que nunca muere; Dios [palabra antigua, negación 
de Yilh, tercera persona)” (op. cit.:299). La palabra “pilh supuestamente 
significa “morir”. 

Sin embargo, según otras entrevistas, esta potestad no es totalmente 
pasiva, aunque caprichosa o inconstante. Si un pescador está para ahogarse 
en el Pilcomayo, llevado abajo p.ej. por una serpiente acuática monstruosa, 
entonces puede agarrar su garrote de pesca y llamar al Lham-ta-hi”puleh 
(“Él que está en el cielo”), “despertarlo” y recibir ayuda. Si está potestad 
quiere, lo puede liberar, sacarlo del agua y ponerlo en la orilla. Según mis 
informantes, esto ha ocurrido varias veces. 

De todos modos, el “Dios supremo” tradicional de los “weenhayek- 
wichí — si es que ha habido tal entidad — se trata de un deus otiosus, un 
dios descansando. En la vida cotidiana no juega casi ningún papel. El 
enfoque social y religioso tradicional de los indígenas parece haber sido la 
interacción con los guardianes de la naturaleza, los que guardan lo necesario 
para sobrevivir en el Gran Chaco. 


5.3. Monstruos o animales excepcionales 


Como hemos visto arriba, cuando un weenhayek está en peligro severo e.g. 
del ahogamiento en el río, él puede agarrar su palillo para matar pescado 
y clamar por ayuda de la deidad máxima. Pero en la vida cotidiana, y bajo 
“circunstancias normales”, él o ella no necesita a nadie. 

El monstruo sin par es la serpiente gigante subterránea: Lawoo”. Se asocia 
a menudo con el arco iris pues éste fenómeno celestial es una reflexión de 
la respiración de esta serpiente: “Su aliento forma el arco iris” (Métraux 
1944:15). Ella o él es el encargado del disco de la tierra, así como un origen 
potencial de cataclismos y destrucción humana.*” 

Un informante “weenhayek describe este ser en la siguiente forma: 


262 Para más información sobre Lawoo”, ver Vol. 7, en particular 5.3.1. 
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Este bicho vive en una cueva [bajo la tierra]. No hace otra cosa que tragar 
a uno. Es terriblemente grande y traga a una persona sin problemas. No 
tiene piernas, sino parece una culebra. Su cuerpo es como 70 centímetros 
de gordo y como 15 metros de largo cuando no se extiende. Cuando se 
prolonga quizá tiene 40 centímetros de gordo y 25 metros de largo. 

Parece un yacaré en la espalda. Los costados tienen todos los colores 
del arco iris, rojo, amarillo, verde y más. Se lo reconoce por los costados. 
Dicen que tiene su nido debajo de los hormigueros en el monte. Cuando 
uno pasa por ahí siente el olor de uno y cuando uno ha pasado, serpentea 
fuera y le ataca a uno desde atrás. Ataca con su pico — parece una iguana 
en la cara — agarra a uno y le tira hacia la cueva y le traga a uno vivo. 

A veces aparece como un hombre blanco, como un criollo con 
cabello negro. Entonces no le reconocemos. Quizá lleva un lazo. Pero 
como nosotros conocemos a todos por acá, nos preguntamos quién será. 
Pero en la noche, cuando canta el hiyaawu” se da cuenta de que ha sido 
Lawoo”. Pero no hace nada cuando aparece así. 

Si uno ve a Lawoo”se asusta y pierde su alma. Entonces el hiyaawu” 
tiene que ir a recogerlo. No es gran cosa, se va no más para recoger 
el alma; viaja a su cueva, pide permiso de entrar, y entra. Lawoo” le 
reconoce, quizá son hasta amigos. Hablan un poco. Después le pide el 
alma que se ha perdido. Lawoo*lo tiene en un hoyo, dentro de la cueva, 
y lo devuelve al hiyaawu” Después dice: “¿Por qué se asusta la gente? 
¡No deberían asustarse!” Y después vuelve el hiyaawu” y sopla el alma al 
enfermo. Y entonces se sana. Él recibe algo rojo como recompensa, un 
vestido rojo o un pedazo de tela roja. 

Lo que uno ve en el cielo no es Lawoo% es sólo su humo, su aliento 
y tiene el mismo color que él. Cuando se ve el arco iris sobre el río 
significa que está lejos. Algunos dicen que está en el río entonces, pero 


no es así. Lawoo'no se mete en el río; vive en la tierra no más.?”* 


En Vol. 7 hemos constatado de que hay una estrecha relación entre el 


vientre de la mujer, el sitio de origen de nuevos seres humanos, y Lawoo, 


el origen de la estabilidad de la tierra. Esta estrecha conexión puede explicar 


por qué Lawoo” es tan alérgico a la sangre menstrual de las mujeres. “Los 


lewo tienen horror de las mujeres en la época de la menstruación, y si una 


de ellas se aproxima en este estado a un estanque o a un río, ellos suscitan 
una tempestad” (Métraux 1944:15). Si Lawoo', o alguien de sus ayudantes 


263 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


(ver abajo), ve sólo una gota de sangre menstrual se agita y esta ira causa un 
terremoto, seguido por tempestad e inundaciones y la destrucción de aldeas 
enteras. 

Hay varios testimonios de la catástrofe que puede causar Lawoo, 
arrasando e inundando un pueblo entero en poco tiempo. Una de las 
historias que se encuentra frecuentemente entre los “weenhayek-wichí 
es justo el relato de la destrucción de la tierra por Lawoo” En la versión 
de Pedro (informante de Alfred Métraux en 1933) aparece en la siguiente 
forma: 


Al Arco Iris no le gustan las mujeres que menstrúan. Una vez una 
mujer que estaba menstruando fue matada y comida por el Arco Iris. 
Como consecuencia de ello hubo fuertes lluvias y una gran inundación. 


Cuando el agua bajó grandes charcos permanecían como testigos de esa 
inundación. (Métraux 1939:10).2* 


Sin embargo, Lawoo*no actúa en soledad. Tiene una serie de ayudantes. A 
veces se los describen como otros lawoolís (arcos irises) más pequeños, de 
modo que, si uno una vez que se ha derrotado a uno de ellos, siempre hay 
otro. 

Entre los asistentes se encuentran también los Malhkyenbhab o 
“Albkyenbatajwaj, que tienen la forma de una iguana.?” Éstas se caracterizan 
por su habilidad de cambiar de tamaño rápidamente. Esto es especialmente 
peligroso, porque lo que en un instante parece ser una pequeña iguana linda, 
puede convertirse instantáneamente en una lagartija gigante y peligrosa. 


“Albkyenhatajwajes malo. Éste es cruce de Lawoo”. Es malo. Por eso no 
se caza las iguanas más pequeñas. Si una mujer entra el monte cuando 
tiene su regla, eso afecta a todos si la ve un Albkyenhatajwaj. Entonces 
empieza a hacer viento y llover, y la gente tiene que salir corriendo, si 
no pueden hundirse, ser tragados por la tierra. 


264 El texto original en inglés dice: “The Great Flood: The rainbow doesn't like 
menstruating women. Once a menstruating woman was killed and eaten by the rainbow. As 
a consequence of this there were heavy rains and a great flood. When the water receded large 
pools remained as witnesses of that flood.” (Métraux 1939:10). 


265 El término “aalhkyenbab parece ser el nombre general de varios tipos de iguanas. 
“Aalbkyenbataj parece ser una especie natural de iguana grande, con “rojo en las mejillas y en 
el pecho”, posiblemente Tupinambis rufescens. La etimología del nombre indica de que puede 
ser un “enviado” (kyenh es enviar) por Lawoo', en forma de una iguana (ualhbu). 
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Puede ser que la mujer tiene su regla cuando está de viaje. Entonces 
aparece esto. El siente el olor con su olfato. Entonces empieza a perseguir 
a la mujer y sus compañeros. De su cueva sale un viento fuerte. Del cielo 
viene la lluvia y se forma una nube, una nube negra justo sobre ellos. 
Después llueve a cántaros y se ven los colores del arco iris — entonces se 
sabe que algo ha de pasar. 

Si uno tiene suerte, hay un hiyaawu'en el grupo. Entonces la mujer 
le avisa y en seguida van en rumbo hacia su pueblo. La mujer va primero; 
después, como 50 metros después, viene el hiyaawu” Él habla con el 
animal, lo calma, pide perdón, y así se salva la mujer. 

Los hiyaawu' visitan a estos animales a veces cuando están de viaje 
[chamánico], cuando fuman hataaj (cebil). Es por eso que se conocen. 
Éste animal no lleva enfermedad, sólo susto. Si alguien se ha asustado, el 
hiyaawu? puede irse a visitar el Alhbkyenbatajwaj. Fuma hataaj, visita el 
animal y le pide que devuelve el alma. 

Éste no tiene casa, vive en una madriguera en la tierra no más. Tiene 
el alma de la mujer guardada en un hoyo en la cueva, muy adentro. Es 


por eso que la mujer que tiene su regla no puede salir a ninguna parte.** 


Entre los ayudantes de ZLaawo” encontramos una serpiente grande, 


“Amlhaataj,?” que es muy difícil de distinguir de la culebra grande “real”, la 


boa constrictor argentina, o en el castellano local “lampalagua”. 
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Éste es el casero de Laawo”. Es suficientemente grande como para tragar 
a un hombre. Parece amarillo en el cuerpo y es muy grande. Éste es 
un qaajwaj, una lampalagua, ya que la palabra significa un sirviente 
pequeño, 'noqaawo”es sirviente y -¡wajes pequeño. Y es correcto que es 
qaawo”, porque vivía junto con Lawoo*no más. 

Cuando éste tiene hambre, busca su presa, y unos se han 
acostumbrado comer carne humana. Pero éste se puede matar porque 
no es Lawoo* mismo, es sólo su ayudante. No se ve este bicho y no es 
peligroso, menos cuando traga a gente. 


De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
Éste término está compuesto por amlhddj, “serpiente”, y -taj, aumentativo. 


Aquí se refiere ala boa constrictor argentina (Boa constrictor argentinensiis), “lampalagua”, 


en “weenhayek llamado qaajwaj. 
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Algunos dicen que fue “Amlhadtaj que tragó el niño en el cuento, no 
Lawoo*mismo.*” 


Por último, M257 afirma que el gran bagre, llamado zurubí en el español 
local, es, aunque es inofensivo, el descendiente de Arco Iris y por lo tanto 
está allí para de alguna manera hacernos recordar su existencia. 

Otro monstruo acuático se llama /waatsujwtaf””. De acuerdo a 
testimonios, como M359 (ver abajo), son “viborones que están en el agua, 
que son largos, como cincuenta o cien metros - - - tienen la forma como de 
ciempiés, porque tienen muchos pies - - - hasta la punta.” 


Éste es el viborón que parece un ciempiés porque tiene sus patas rojas y 
un cuerpo [como serpiente] gris. Es malo y agarra a uno [en el río] y le 
ahoga a uno. Uno ve en los cuerpos [de los que han sido matados por un 
jwaatsujwtaj| que están estrujados porque tiene un color de negro o azul. 

Éste tiene una cabeza que parece la que tiene la ampalagua (boa), 
igual el pico. Puede abrir su boca, así de grande, como la ampalagua. 
Pero cuando agarra a un hombre, no lo traga. Sólo chupa la sangre 
porque la boca es demasiado pequeña. Sin embargo, el cuerpo es grande, 
tiene 30 a 40 centímetros de grueso, mientras la cabeza es como la de una 
ampalagua, de unos 10 a 20 centímetros de ancho. Tiene su nido en el 
río, en las montañas. Tiene una cueva en la orilla del río donde se mete. 

Éste no es una enfermedad. Los brujos no tienen nada que ver con 
ellos. Solamente persigue a uno [en el río]. A veces corta el río cuando 
pasa de un lado a otro. Ahí está hasta que se asuste de algo y se va otra 
vez. Persigue a seres humanos y a animales porque necesita comer. 

Aquí no hay muchos de estos, pero hay algunos pocos. Pero en el 
cerro es peor. Ahí hay muchos. Pueden estar en una rama en el río si no 
tienen cueva. Siempre están donde es profundo. Vienen de noche. Hay 
muchos que los han visto de noche. 

Cuando ataca, agarra las piernas justo cuando uno cruza el río. 
Está esperando en el fondo y serpentea hacia uno y agarra las piernas. 
Entonces uno cae y le tira a uno... 

Los ancianos siempre decían que uno debería tener un cuchillo 
cuando se iba a pescar. Uno tenía que colgarlo en una piola en el cuello, 
metido en trapos, y cuando uno sentía algo en las piernas había que dar 


269 Aquí se refiere al mito MO073, Vol. 9, 10.19.: “El niño que fue comido por el Arco Iris”. 


270 En plural se dice jwaatsujwtas. 
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una puñalada al animal, porque cuando se hirió, iba disparando.”* 


De otro informante”? sabemos que un encuentro con Jwatsuujwtaj también 
podía resultar en una experiencia religiosa. Cuando el pescador sentía que 
estaba vencido por el viborón, podía agarrar el garrote de pescar o maza, en 
“weenhayek: nogalaanhat?? y rogar a Lhaam-ta-Gibi-puleh (“Él-que-está-en- 
el cielo”), una de las fuerzas buenas (ver arriba). 

Otra bestia del río es Niítsetaj, un animal parecido a un pecarí gigante 
(chancho montés). Éste devora a los pescadores con sus dientes agudos. 
Ataca solamente de noche, y su presa preferida es pescadores solitarios en la 
ribera del río. 


Este bicho parece un majano (chanco montés o pecarí). Es negro (gris) y 
tiene un collar blanco, tal como el rosillo (pecarí de collar), pero es más 
grande que los otros (pecaríes); tiene como 70 a 80 centímetros de alzada. 
Es malo. Tiene dientes muy filosos. Me parece que ese bicho persigue 
gente no más. Tiene su nido en las montañas, pero dicen que entra en el 
agua cuando se asustan y se dejan ser llevados por la corriente; por eso 
los viejos dicen que han conocido esos majanos... 

Éstos vienen en grupo y atacan de noche. Parece que se van hacia 
pescadores solitarios. Uno escucha un sonido, como de un majano, es 
un zumbido, como “hu-bu-bu-bu-bu-bu”; es nasal, pulsante, pero más 
suave que un gruñido. Después atacan y comen al pescador. Ha pasado 
que pescadores solos sólo se han perdido y lo [único] que se ve son las 


huellas que salen del río y regresan al río...?* 


Otro monstruo es “Ajweentaj, un ser gigante, parecido a un pajarote con 
alas y pico. también pertenece a esta categoría. Tiene una cara roja, como 
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el jote cabeza colorada,”? un pico largo, y garras agudas largas. Es de alguna 


manera el líder de todos los pájaros en la tierra y puede dejar pasmado a un 
ser humano y darle el susto (un tipo de choque duradero, debilitante). 


271 De una entrevista con Celestino Máanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
272 Información de Ignacio Noolnejen Pérez en 1978. 

273 Ver Vol. 3, 8.3.2.1. “Garrote de pescar” para información más específica. 
274 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


275 Aquí se refiere al ave de rapiña (o buitre) “¡ote cabeza colorada” (Cathartes aura 
urubutinga), en “weenhayek llamado tseetwotajo hat'. 
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Éste no es un pájaro, es un bicho no más. Es el brujo (chamán) que nos 
cuenta de éste. Si uno lo ve, entonces le ataca un susto y el brujo tiene que 
viajar allá, a Ajweentaj para negociar sobre el alma perdida. Para hacer 
eso tiene que ser un brujo elegido [con compañeros]. Lo hace sin tener 
miedo. “Ajweentaj tiene una chacra o un jardín donde hay tigres, leones 
y muchos otros bichos que cuidan todo, pero el brujo vuela encima 
de los animales y recién baja donde está “Ajweentaj. Después empieza 
a hablar y dice que: “Nosotros hemos escuchado que uno de nuestros 
paisanos está aquí”; eso dice aunque sabe que es sólo el alma que está 
ahí. Entonces pide permiso para averiguar pero el bicho (“Ajweentay) le 
niega. Entonces ellos (el chamán y sus compañeros) empiezan a revisarle 
al Ajweentaj, y cuando alzan una de sus alas, sale el alma [perdido]; 
empieza a volar pero los brujos lo agarran y lo llevan de vuelta a la 
tierra. Allá soplan y lo ponen de vuelta [en el paciente]. El pago del 
tratamiento es un poncho.”* 


Otro monstruo, parecido a un pájaro, es Tseetwotaj. Es un buitre negro 
gigante con características remarcables. Es el líder de todos los buitres negros 
(“cuervos”),P” pero también es el jefe de q'ajlaayh? — una fuerza amorfa 
misteriosa que causa diversas enfermedades en el tórax, pero que también 
es una fuerza importante en la formación de un chamán (véase más abajo). 


Éste es un pájaro, pero raro. Es dueño de todos los cuervos y se adueña 
del pescado. También se puede llamarlo “istivwin."$ Tiene un poco 
de blanco en la espalda, el resto es negro. Tiene un copete ancho, 
transparente y reverberando como vidrio. Es un brujo grande. 

Si uno toca un cuervo, o dice algo malo de un cuervo, entonces 
Tseetwotaj le condena o maldice y se enferma. Tiene fiebre alta y uno 
tiene que humedecerlo con un paño de agua todo el tiempo. Esta 
condición es la obra de Tseetwotaj. Si uno mata un cuervo puede causar 
la muerte.”? 


276 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


277 Aquí se refiere al “ote cabeza negra” (Coragyps atratus) que es un buitre negro, en 
“weenhayek llamado tseetwo” y en el castellano local “cuervo”. Como el lector ya ha visto, el 
nombre del “dueño” de estos pájaros se llama Tseetwotaj, que significa “cuervo grande”. 


278 La forma “grande” de este pájaro es (por lo menos semánticamente) “stizwintaj, el condor 
andino (Vultur gryphus). 


279 Ver M373 abajo, 8.5. “Un hombre mata a un cuervo”. 
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Todos creen que los Tseetwotasson brujos, porque siempre pasa algo. 
Si es que hay un brujo, pero, uno puede irse a él y él puede curarle. Si es 
así, él va directamente al Tseetwotaj que lo ha hecho, pregunta lo que ha 
pasado, y pide el alma de vuelta. Entonces el brujo pide un 'nogalaanbat, 


un garrote de pescar (ver arriba) y eso es su pago para curar al enfermo.” 


Otro monstruo zoomorfo es 7soopotaj. Es un animal parecido a un burro 
rabón con pezuñas agudas, que caza y come burros, caballos — y seres 
humanos. Por eso los weenhayek lo llaman “caníbal”. (Aparece en también 
en mitos “weenhayek.*!) 


Éste es un bicho, pero sin cola. Parece un burro, pero es mucho más 
grande. Su altura es como 180 centímetros, y tiene cascos muy filosos. 
Las crines son largas y negras; parecen el cabello de una mujer. A 
veces también se llama uasnotaj.%* caza burros, caballos y hombres. Es 
caníbal. Tiene su casa pero no se sabe donde. Es fuerte y lleva sus presas 
muy lejos. 

No lleva ninguna enfermedad. Sólo persigue a los hombres para 
matarlos y comerlos. Tiene su horno [sonde prepara lo que ha muerto]. 
Éste sólo come comida cocida. 

Ahora parece que “Ahuutsetajwaj lo ha matado.** No molesta más. 
Los brujos no saben nada de este bicho. 


Un animal raro y contradictorio, es Loohot. Tiene la forma de un ciervo, 
pero no puede doblar sus rodillas. Por eso, cuando descansa, tiene que 
inclinarse contra un árbol. En M168,%* se lo describe como un animal que 
“hacía daño a los que andaban por el campo”. Sin embargo, en el siguiente 
testimonio se lo describe como inofensivo: 


280 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
281 Ver p.ej. MO14 en Vol 8. 4.18. y M385 en Vol. 9, 10.40. 


282 El término asno” define “burro” en el idioma “weenhayek; el sufijo -taj es aumentativo: 
“burro grande”. Sin embargo, es importante no confundir el término Aasnotajcon Aasnot aj, 
que, aunque las dos palabras parecen similares, denota otra persona mitológica. Aasnot'ajes 
un ser humano que aparece en p.ej. MO30, MO031, M033, M306. 


283 Ver MO14 en Vol 7, 4.18. “Ahuutsetajwaj y Tsoopotaj—El burro sin cola”. 


284 Ver Vol. 8, 4.23. ““Ahuutsetajwaj mata al monstruo Loobo?”. 
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Éste es un animal no más. Duerme parado porque no puede doblar sus 
canillas. Parece una corzuela, pero mucho más grande. Tiene astillas 
delgadas pero largas. El cuerpo es blanco. ¡Es raro que hay ese bicho! 
Dicen que se puede comer la carne, pero nosotros no hemos probado. 
Dicen que [cuando descansa] siempre se inclina contra el mismo árbol. 
Por eso, si uno quiere matarlo, entonces uno sólo va al árbol y uno lo 
corta hasta que casi se caiga. Así que cuando el bicho viene a descansar, 
se cae el árbol y el animal cae encima. Como no puede levantarse, se 
queda ahí, acostado. El día después uno va ahí y mata el animal. No 
puede hacer nada. Después se lo come. Muy rico es. 


Según mis informantes hay un mono grande que vive en las montañas 
llamado haata'nitaj (mono-grande). Una variante es un animal, un mono, 


2 el mono martín, pero más grande. Posiblemente se 


parecido a hddta'nib, 
trata de observaciones del mono aullador (Alouatta caraya) que se encuentra 
en zonas del Gran Chaco, más hacia el sur. Sin embargo, mis informantes 
claramente dividen la clase de haata'nitajen dos, uno es un mono (“cuando 
es animal”), pero el otro es monstruo. 

En la segunda apariencia alude a las historias del Abominable Hombre 


de las Nieves: es blanco, grandote, peludo y roba mujeres: 


Éste siempre hay. Pero no baja hasta aquí. Está ahí en las montañas. Si 
uno se va por ahí es peligroso, si no, no es. 

No trae enfermedad, nada, sino [es peligroso] por sus fuerzas no 
más. 

Cuando aparece como animal es un mono, grande pero no muy 
alto, como 40 a 50 centímetros. Cuando aparece como monstruo, es 
blanco, grande, casi como un hombre. Entonces tiene pellejo como una 
oveja. Puede transformarse a hombre y a mono. Cuando es un mono 
hembra, puede robar un hombre. Si es un mono macho, se lleva una 
mujer a su cueva allá en las montañas. 

Este relato concuerda bien con los dos mitos donde aparece Haáta'nitaj." 
Las dos narraciones tienen algo en común: que Adata 'nitajes un monstruo 


285 Ver Vol. 6, 9.1.5.1. “hadta'nib— mono martín” (Cebus apella). 
286 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


287 Ver: M169 en Vol. 8, 4.26. ““Ahuutsetajwaj mata al mono gigantesco” y M276 en Vol. 
9, 10.22. “Haáta'nitaj roba a una mujer”. 
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con fuerzas sobrenaturales que roba a una mujer “weenhayek. En el 
primer caso aparece el esposo (el héroe cultural, “Abuutsetajwaj) y mata el 
transgresor, en el segundo caso escapa al mujer, pero violada y encinta. 

Otro animal, o monstruo, raro es Vot'oot."% Según uno de los relatos que 
tenemos proviene de un hombre decapitado que en alguna forma resucitó y 
seguía viviendo sin cabeza. Como muchos seres potentes, tiene la capacidad 
de transformarse y cambiar entre hombre y animal, por ejemplo un pecarí. 
Se lo considera un augurio y que anuncia muerte. En el testimonio abajo 
(ver 8.9.) se lo asocia con el diablo de la teología cristiana ya que afecta al 
hombre con su poder enigmático o “diabólico”. 


Este es una señal. [Si uno lo ve a este monstruo] significa que uno va 
a ser criminal y la gente le va a perseguir, o que uno de su familia va a 
morir. Puede aparecer como animal o puede aparecer como hombre, 
pero siempre sin cabeza. 

No hay muchos de estos animales, pero hay algunos. Cuando respira, 
echa sangre; chorrea sangre de su cuello abierto. No trae enfermedad, 


solo es señal.?8” 


En la bóveda celeste encontramos una serie de “superanimales”, es decir 
contrapartes gigantes de animales y de pájaros peligrosos en la tierra. 
“Todo es más grande por allá” me dijo un informante. El más conocido 
entre éstos superanimales es probablemente Ha'yaajtaj, el jaguar del cielo 
que ocasionalmente amenaza el cosmos entero, atacando la luna (Pelleschi 


1886:88, 1897:199; Karsten 1913:201; Métraux 1946:366).2% 


5.4. Fenómenos naturales 


Los mayores protagonistas de puule” (el cielo) fueron presentados en Vol. 
6, 2.2.: el sol, Ijwáala”, la luna, Twee"lah, y las diversas estrellas, gateetselh. 
Estas presentaciones no se van a repetir aquí, pero daremos lugar a algunos 
testimonios sobre la relación entre estos fenómenos naturales y los seres 
humanos. 


288 Ver M271 en Vol 9, 10.37. “Not'oot— el hombre sin cabeza”, y en este volúmen (abajo): 
M272, en 8.9. “Encuentro con Vot'vot”. 


289 De una entrevista con Celestino Máanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


290 Ver 2.6. arriba para una descripción breve del rito que se aplica cuando esto ocurre y 5.4. 
abajo para su relación con la luna. 
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El sol, Zjwáala”, es un hombre que tiene su casa en la tierra. Su señora 
es un tipo de mago. En la casa de ellos hay un portón que se abre en 
la madrugada y entonces el sol se va subiendo. Pasa por el cielo, más 
rápido en el invierno cuando es joven, más despacio en el verano cuando 
es viejo. Entonces camina despacio, con bastón. A mediodía se queda un 
buen rato en su lugar de descanso, donde suele comer. 

Cuando sale el sol, y es colorado, no se puede mirarlo porque 
entonces uno puede desmayarse y enfermarse. Por eso no dejamos a 
los niños que miren el sol. Porque el sol puede agarrar la vista, y éste es 
como el alma y cuando tiene el alma de alguien se enferma. Entonces 
necesita uno el brujo, si no, uno muere no más. 

Uno nunca debe insistir sobre la salida del sol, diciendo: “¿Cuándo 
ha de amanecer?”, porque el sol lo sabe. Así que cuando sale el sol, él va a 
decir: “Sí, el sol va a subir, pero el que se queja va a sufrir un accidente”. 
Y así pasa, sin pensar en ello, uno va a sufrir un accidente. 

Uno no debe mirar el sol. Entonces uno puede quedarse ciego. Uno 
no debe mirar la puesta del sol porque también entonces uno puede 
caer enfermo. Y cuando una mujer está encinta no debe mirar el sol 
porque entonces el niño va a llorar sin parar desde la salida del sol hasta 
las nueve o hasta las diez. Esto ocurre porque el alma del niño se ha 
quedado con el sol. Necesita un brujo para curarse. 

Si uno tiene que hacer una cosa a cierta hora y uno habla de eso, vez 
tras vez, diciendo: “¿Cuándo llegará la hora?”, entonces algo va a pasar. 
Igual si uno se siente dudoso, entonces el sol lo sabe. Y si uno va igual, 
algo va a pasar. Uno se enferma, o no llega adonde uno va. 

Los brujos, que visitan el sol en su obra de recobrar la vista de 
alguien, dicen que cuando no está brillando, entonces aparece como un 
hombre, como un patrón, de buen vestir, pero malo. Cuando uno viene 
al portón, hay que pedir permiso para entrar. Entonces todo va bien. 
Tiene una casa linda, con un escritorio, y ahí no entra nadie menos los 
brujos que son sus amigos. 

Cuando ellos (los chamanes) piden el alma de vuelta, él dice: “Está 
bien, pero en el futuro no quiero que nadie me mire. Porque yo soy así. 
Aunque no quiera robar el alma de alguien, se queda conmigo cuando 
me mira.” 

Cuando escucho la palabra ahora, yo veo que es parecido, que el 
sol, igual como Dios, él escucha nuestros pensamientos, él sabe. Y decir 
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“¿Por qué no alumbra ahora?” es trato feo delante de él.* 


El segundo cuerpo celeste más importante es, sin duda Twee”lah — la luna. 


En 


muchos aspectos Twee"lah es más el contrapunto del sol. El último es 


diurno mientras la luna es diurno. El sol maneja el calor mientras la luna 


maneja el frío. Mis informantes nos cuentan más sobre la relación entre 


ellos — y la conexión que hay entre la luna y los hombres:”? 


291 
292 
293 
294 
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La luna también es un hombre. No sabemos si tiene esposa. Pero es buen 
amigo del sol. No sabemos de donde vienen estos [cuerpos celestes]. 
Pero a veces se hacen enemigos... 

Cuando uno se enferma y no puede mover las piernas o las 
coyunturas, o se queda paralizado, entonces es por causa de la luna. 
Uno ha mirado demasiado a la luna y éste ha tomado el alma de uno — 
igual que cuando uno saca una foto. Twee"lah ha tomado el alma de uno, 
ha atado sus piernas y lo ha puesto en su gathatsaj.% Si no fuera por el 
brujo nunca iba a recuperar. 

La luna tiene su casa en puule”[el cielo], lejos de la casa del sol. Si uno 
quiere irse allá, hay que vestirse bien porque ahí hace mucho frío. Allá 
llega sólo el brujo que conoce el camino y que sabe usar hataaj (cebil). 
Para llegar allá uno tiene que transformarse en fuego y vestirse bien. Si 
no lo hace, ha de morir no más del frío. 

Cuando la luna sabe que va a venir visita, calma el frío un poco 
para que [los visitantes] puedan entrar. Después hay que encontrar el 
alma que está en una llica. Nosotros decimos “ itsibiilu? labuseek” P* que 
significa que la luna tiene el alma guardado. 

Se dice que la luna viene a molestar a las mujeres cada mes. Es él 
que usa a la mujer primero, entonces tienen su primera regla. Después 
sigue molestando cada mes hasta que lleguen a ser ancianas, entonces las 
deja en paz. Por eso las jóvenes tienen su regla primera, cuando sube la 
luna, mientras las mujeres tienen su regla más después, cuando la luna 
ha estado un buen rato en el cielo. Parece que la luna no tiene mujer 
porque usa a las jóvenes. Es así que la luna primero tiene que usar a una 


De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
Para más información sobre el aspecto mítico de la luna, ver Vol. 6, 2.2. 
Ver Vol. 3, 4.3.2.3. “Llica para guardar, gathatsa].. 


“uo 
2 


La expresión “ 1tsibiilu? lahuseek” significa literalmente “allí está-en llica-el alma”. 


mujer, después nosotros como hombres... 

Cuando se achica la luna, es porque se ha descuidado. Sabemos que 
hay un tigre grande en el cielo, Ha'yadjtaj. Éste siempre está espiando 
a la luna, y si se descuida, Ha'yaajtaj lo salta como un gato salta sobre 
un pájaro descuidado. Y cuando [la luna] se da cuenta, entonces es 
demasiado tarde. Entonces ya lo ha agarrado y lo tiene en un agarre 
firme. 

Entonces los ancianos decían que nosotros tenemos que asustarle al 
tigre, haciendo mucha bulla. Entonces el tigre se va y la luna vuelve a ser 
grande.?” 

Si hay una luna pequeña que se pone colorada, entonces la gente dice: 
“Ha yaajtaj ta tuju”. Y si [los seres humanos no intervienen y] el tigre 
lo vence, entonces llega una oscuridad, como una capa de cinco metros 
sobre la tierra y que el sol no puede penetrar. Hasta los criollos tenían 
miedo de esto. Ellos salieron y fusilaron con sus rifles. Ahora hemos 
dejado [este rito] porque dice la Biblia que siempre hay señales...” 


En la cosmología “weenhayek existe una serie de cuerpos y fenómenos 
celestes al lado del sol y la luna. Éstos se han enumerado en Vol. 6, bajo 
2.2. La información provista allá no se repite aquí. Lo que añadimos en 
este contexto es el aspecto religioso, en general presentado por medio de 
testimonios. 

Un grupo de estrellas notables en la cosmología “weenhayek se llama 
Paátselhayh.P* Igual que el monstruoso dueño del fuego en MOO7, provocan 
condescendencia entre niños y adultos zonzos que no pueden contener 
la risa. Mis informantes en general identifica a los Padtselhayh con la 
constelación estelar los pléyades (“cuadrillas” en el castellano local), pero 
también con los guardianes de las frutas silvestres (cf. Palavecino 1979:65) ya 
que el frío inhibe la fertilidad y ya cuando los Paatselbayh dejan de mandar 


295 Para información más detallada sobre el rito de asustar el jaguar del cielo y ayudar a la 
luna, ver un testimonio, M299, abajo. 


296 Para información más detallada sobre los efectos de un eclipse de la luna, ver M067 en 
Vol. 8, 2.29. “Thokwjwaj y la noche larga”. 


297 Cf. Joel 2:31 y Hechos 2:20: “El sol se convertirá en tinieblas, y la luna en sangre”. De 
una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


298 En MO061 vienen representantes de las estrellas Paatselhayh, que son los que mandan 
frío, e indirectamente inicia la época de pesca, a la tierra para visitar a los “weenhayek como 
“paisanos”. 
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el frío y “sueltan” el calor, aparecen las frutas silvestres. 


Éste es un grupo de estrellas, son más o menos veinte, que aparecen 
en la mañana alrededor de las cuatro. Más o menos tienen el mismo 
camino sobre la bóveda celeste como el sol. Y cuando están donde está 
el sol a las siete, es abril y las Paatselhayh son “nuevas” y no se las puede 
ver. También pueden ser cubiertos por las nubes en este mes, entonces 
ya va a cambiar el tiempo; va a hacer frío. Cuando ha llegado (a donde 
está el sol) a las once ya es mayo. Entonces desaparecen las nubes y no es 
peligroso verlos. Después están (donde está el sol) a las doce en junio, y 
se acercan a las montañas. Bueno, entonces [tenemos] la época de calor. 
Después desaparece por un mes. Los ancianos dicen que es nublado este 
tiempo “porque los Paatselhayh cambian el tiempo. 

Si uno mira a las Paatselbayh cuando son nuevas y uno está en cinta 
(o va a ser padre de un hijo), el chico que nace va a llorar hasta las nueve 
de la noche. 

Los Paatselhayhson unos seres que cambian entre hombres, animales 
y enfermedades. Tienen su casa, pero no es muy linda; es simple y 
ahí hace mucho frío. Cuando el brujo se va por ahí, tiene que pedir 
permiso y buscar la casa donde está el alma [perdida], en una sikyet.% 
Los Paátselhayh no niegan al brujo llevarselo, pero advierte que: “¡Ésto 
ha pasado porque ha mirado a nostros cuando eramos nuevos!” 

Cuando vuelve el brujo, toma el alma, lo pone sobre el pecho del 
infante, sopla para transferirlo al niño, y después aprieta con sus dedos 
para que se quede en el pecho del bebé. Después sopla en las orejas, 
sobre la coronilla, y abraza la cabeza. Dicen que está calmando el niño. 
Entonces el niño deja de llorar y queda calmo y sano. Al brujo lo pagan 
una llica nueva de caraguatá no más... 

Claro, todos [los chamanes] no saben como hacerlo. Por eso, 
[sólo] miran a veces. Piden disculpas [y no pueden hacer nada]. Ahora 
últimamente pasa lo mismo. La gente está afligida porque no hay brujos. 
[Por eso] van a ellos que oran sobre los enfermos. Y oran dos veces, y ya 
calma [el infante], ya no llora más. 


Un fenómeno celestial notable en el Gran Chaco es, por supuesto, la 
lluvia con trueno. Los “weenhayek lo percibe como una entidad, llamada 


299 Ver Vol. 3, 4.3.1.1. “Llica para recolección (sikyet). 


300 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
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peelhbayh. Las personificaciones de este fenómeno se denotan en el plural: 
peelbayis. Esta es “gente buena y poderosa” (Claesson 2008:286). Abajo, en 
M372,%! tenemos un testimonio de un encuentro personal con justamente 
un peelhayh. 

De un informante “weenhayek*%” sabemos que los peelhayis parecen 
ovejas con un pellejo largo — blanco o colorado; que tienen una vista 
sobrenatural que ve mucho de lo que los hombres no pueden ver; que 
actúan en grupo, escondidos en una nube, y que mandan relámpagos con 
sus bastones o garrotes y que producen gotas de agua en su pellejo. Cuando 
se sacuden, como perros, salen las gotas y empieza a llover. (Cf. Métraux 


1946:366). 


Viven en lugares distintos; algunos en árboles huecos, muy arriba. Uno 
puede notarlo porque se ve agua debajo del árbol. Peelhayh es un grupo 
de gente que viene de puule” (del cielo) como aves migratorias, como 
kyoolhqotses que persiguen a las langostas migratorias. Parecen perros 
blancos; tienen un hocico como un oso bandera (hormiguero gigante), 
y el hocico es tan largo que puede doblarlo y ponerlo en la cabeza. Es 
así que uno los ve, con el hocico sobre la coronilla. Ahí tienen donde 
respiran. 

Son todos blancos y tienen colas largas, como monos. Algunos 
viven en árboles, otros en cuevas en las montañas. Eso es durante el 
tiempo seco. Cuando llega el tiempo de lluvia, se juntan y van juntos al 
lugar donde va a llover. Cuando muchos se han congregado empiezan a 
sacudir sus cuerpos, como perros, y entonces empieza a llover. Ya que 
son muchos puede llover fuerte en un área extensa. 

Tienen un garrote de fierro especial, que agarra con su mano. Su 
lengua es larga, como la del oso bandera, y arde cuando lo tiran. Eso 
es lo que se ve cuando se ve un relámpago. Cuando estiran la lengua, 
entonces tiemblan fuerte, y eso resulta en el estampido del trueno. 
Y cuando atacan un animal o un árbol [con sus lenguas], entonces se 
destruye no más. 

Nuestros brujos nos decían que no había que tener miedo cuando 
estaba tronando. “¡Los Peelhayh no nos hacen nada! Están en busca de 
espíritus malos que están en los árboles. Y si un rayo acierta un árbol es 


porque Peelhayh sabe que hay algo [malo] ahí. Vienen aquí para ver que 


301 Ver 8.19. “Un peelhayh regresa al cielo”. 
302 Ver M319 en Vol. 9, 6.38. “Peelhayh - la gente del cielo”. 
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estamos bien. No hacen nada contra los hombres.” Los brujos piden 
ayuda de los Peelhayis de vez en cuando. Son amigos. 

Si no llueve es un hombre sin familia que ha maldecido a los 
Peelhayis. Es uno que ha estado solo y que se queja de que los otros 
no le han dado algo de comer, por ejemplo zapallo o anco. Entonces 
maldice a los Peelhayis con sus últimas palabras, y cuando muere se ha 
puesto sobre la puerta así que los Peelhayis no pueden salir. Entonces el 
brujo tiene que transformarse en un Peelhayh y atacar el hombre muerto 
como un Peelbaybh ataca a un árbol. Lo acierta con un rayo y el cuerpo 
se descompone y la lluvia puede salir otra vez. (A veces pueden poner 
un cuerpo de un animal, por ejemplo de un tigre, en vez de su propio 


cuerpo.)* 


Algunas potestades celestiales son de menos importancia, pero se los 
encuentran de vez en cuando en los mitos. Los gateeselh son las estrellas 
en general y aparecen como esposos potenciales de los seres humanos, 
especialmente para individuos “weenhayek marginados. Qateeslhokwetaj es 
la “estrella de la mañana, el lucero” (Claesson 2008:310). 

Como hemos visto en Vol. 6, algunas de las estrellas traen sus historias. 
Los ts'eeyes, (los pléyades en castellano) consisten de gente que no se quedaron 
dentro de su territorio, sino que se fueron demasiado lejos, tentados por 
sus perros vaqueanos, cazando suri. Como un ejemplo monumental de 
la necesidad de mantener su modestia, se quedaron, transformados a las 
estrellas ts'“eeyes en puule” (el cielo). 

El antiguo guardián del fuego mundial es un águila llamada Hat?” en 
“weenhayek, posiblemente el buitre real en castellano (y Sarcoramphus papa 
en latín). Los “weenhayek todavía reconocen el sitio del antiguo fuego como 
un círculo (un “corral”) cerca de la vía láctea (ver Vol. 7). 

En BO086 (Bartolomé 1976:531-534) Francaflor pide ayuda del sol, la 
luna y el guardián del viento. Aquí este guardián se llama “Tajwoj'ñi” (op. 
cit.:532). Entre los “weenhayek tenemos justamente la misma expresión, 
tajwoojwybhi” lo que aparentemente es un ocasional “viento chubascoso” 
(Claesson 2008:350). Sin embargo, en B086 se identifica como “el dueño 


del viento”. En la explicación siguiente se añade que “También los ayavú 


303 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
304 Esta historia la tenemos documentada en MO59, ver Vol 9., 6.36. 


305 Ver M045 “Thokwjwaj y el origen del fuego,” y M100 “Como el tigre y Thokwjwaj 
robaron el fuego del aguila.” 
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(shamanes) cuando estaban curando a algún enfermo, le preguntan a Sol o a 
la Luna o al Dueño del viento para saber qué tienen.” (Bartolomé 1976:532). 


5.5. Pájaros 


En Vol. 7 ya constatamos que las aves son de primera importancia para los 
“weenhayek-wichí. Hemos notado su importancia en el mundo mítico. En 
un tiempo arcaico todos los hombres eran pájaros (M106, ver Vol. 8, 5.11.). 
En la creación del mundo existente, el pícaro Thokwjwaj “llama y ordena a 
los pájaros” (M127); también está involucrado en dar los colores propios a 
los pájaros (M311). Un pájaro, Taapyatsa” también engendra la agricultura. 
En una secuencia chamánica canta y toca su tambor hasta que produzca una 
chacra y lo siembra sin esfuerzo (cf. Sullivan 1988:415). 

La transición entre un estado antropomorfo y un estado avimorfo 
ocurre repentinamente en los mitos. Cuando el carpintero Sivwookw se 
cansa de su exigente suegro, se escapa volando, transformándose otra vez a 
pájaro (M020). El héroe cultural “Ahuutsaj, “a veces camina como persona y 
a veces como pájaro” (M277). Entre los protagonistas míticos encontramos 
varios pájaros silvestres, por ejemplo el mencionado pájaro carpintero (ver 
Vol. 7., 5.6.1.), la chuña (op.cit., 5.6.2.); el carancho (op.cit., 5.6.3.), el halcón 
y el águila (op.cit., 5.6.4.). 

Los pájaros también se encuentran entre los monstruos (ver 5.3. arriba). 
Un pájaro, el carancho ha dado su nombre a uno de los bailes (ver 4.3.1. 
arriba). Varias aves han inspirado también los nombres de las bandas 
“weenhayek-wichí: caranchos, chumucos, cigijeñas tuyuyús y el jote cabeza 
negra (ver 2.11. arriba). 

Además de ser muy relacionados con los hombres, las aves también 
tienen muchas características parecidas a las de los espíritus (y los chamanes). 
Pueden volar desde la tierra hasta el cielo y desaparecer. Esta capacidad 
pontificia — algo que el hombre en si no posee — pone a los pájaros en una 
posición especial en la cosmología y la religión “weenhayek. Su capacidad 
cósmica los transforman en mensajeros potenciales entre este mundo y el 
otro. Sus plumas parecen “antenas” hacia lo espiritual, que se usan para 
captar un posible mensaje. Además, durante uno de los rituales de curación 
entre los “weenhayek-wichí, el alma libre del chamán puede subir a la 
espalda de un pájaro yulo (Métraux 1946:361) para entrar en el mundo de 
los espíritus (ver 2.12. arriba). 

Considerando todo esto, no es raro que las aves constituyen los presagios 
naturales más comunes (ver 5.6. abajo). Sin embargo, no sólo anuncian cosas 
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malas, sino una serie de acontecimientos naturales. 

En 4.4. arriba, notamos de paso que entre los wichí los hombres 
buscaban su “canto personal” de un pájaro. Métraux nos proporciona la 
siguiente imagen del proceso de obtención: “La importancia de cantar en 
la sociedades chaqueñas se demuestra en algunas prácticas de los matacos, 
pilagás y chamacocos. Para llegar a ser un buen cantante, un hombre mataco 
o pilagá tiene que soñar de un pájaro cantor — en realidad un espíritu en la 
forma de una ave — y luego consumir la carne de pájaros reputados por ser 
buenos cantores. Muchos hombres jóvenes van al bosque en búsqueda de 
revelaciones de cánticos.” (1946:341). 

El contacto con las aves también puede ser un elemento importante en 
la iniciación del chamán. El mismo Métraux reproduce el relato de uno de 
sus informantes que dice: 


El aprendiz de chamán debe matar pájaros de canto melodioso, reducirlos 
al estado de carbón y tragar ese polvo mezclado con la sangre sacada de 
su brazo. Durante su estancia en la maleza, le está ordenado tocar el 
tambor y huir corriendo. La noche siguiente oirá en sueños el canto 
de un pájaro que deberá repetir acompañándose del tambor. ¡Ay de 
aquel que se despierte antes que el pájaro haya acabado su canto, porque 
entonces le será imposible acordarse de la melodía oída! A veces unos 
jóvenes se adentran en grupo en la selva para adquirir un canto mágico, 
y al día siguiente cantan la melodía que les ha sido revelada durante el 
sueño. La repiten así durante varios días por temor de olvidarla. Nadie 
puede entonar una canción que pertenezca a otro. (1973: 91). 


Aquí podemos notar dos hechos importantes: el carácter individual y único 
de los cánticos “weenhayek-wichí — y la relación entre el cántico de un 
pájaro (que entre otras cosas atrae a su compañera/o) y el de un hombre. El 
aspecto sexual es tácito en este relato pero es mucho más claro en uno de los 
mitos reproducidos por el mismo Métraux cuando los hombres todavía eran 
pájaros. Los hombres-pájaros se reunieron “para que las mujeres pudieran 


306 El texto original en inglés dice: “The importance of singing and chanting in Chaco 
societies is shown by some practices of the Mataco, Pilagá, and Chamacoco. To become a 
good singer, a Mataco or Pilagá man must dream of some singing bird — actually a spirit in 
the guise of a bird — and then eat the meat of birds reputed to be good singers. Many young 
men go to the bush in search of revelations of songs” (Métraux 1946:341). 
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eligir esposos de los hombres que cantaron y tocaron el bombo mejor.>% 


¡El pájaro letseniwótax cantó primero y mejor que los otros así que violó la 
ética monógama de los wichí — obtuvo dos mujeres! (1939:65). 

Otro informante de Métraux, “el cacique Pedro”, subraya la importancia 
de las aves: “los pájaros que se ven en sueños no son pájaros ordinarios, sino 
seres sobrenaturales” (1973: 91). En la siguiente sección, 5.6., veremos una 
serie de otras características de las aves. 


5.6. Presagios naturales 


La naturaleza no es algo distante, sino un ambiente vivido para los 
“weenhayek. Hay por ejemplo varios animales que interactúan con ellos, 
dándoles mensajes de varias clases. Mayormente son mensajes negativas, lo 
que producen estos nolhaabwo” en general es “mala seña” o augurio, pero 
hay excepciones. 

Arriba ya hemos anotado que el armadillo weejliky'? o pichiciego ha 
sido considerado “mala seña” y se interpreta que cuando se lo ve, uno de la 
familia cercana va morirse. (Vol. 6, 9.1.11.7.) Lo mismo pasa con el tejón o 
coatí, “aalbukweky'o”(Nasua nasua). Según mis informantes “siempre gritan 
a las cuatro de la mañana. Este está anunciando alguna enfermedad que va a 
caer sobre nosotros. Es mala seña.” 

Cuando “llora” un armadillo gigante, un hoowanataj, significa que 
“uno en la familia va a morir pronto y que uno va a llorar igual.” (Vol. 
6, 9.1.11.3.) Algo parecido pasa con la liebre europea, mad walabhi” (Lepus 
europaeus). Según los “weenhayek, “los viejos dicen que anuncia mal, mala 
suerte; quizás alguna enfermedad. Si gritan las liebres, la gente tiene miedo. 
“Va a haber enfermedad” dicen.” (Vol. 6, 9.1.9.6.). 

De todos modos, los mensajeros o agiieros más comunes son los pájaros. 
Muchos no tienen ni connotación buena, ni mala. Anuncian por ejemplo 
cambios en el tiempo. Uno de estos mensajeros “neutrales” es la chaja, 
tsabaaq, (Chauna torquata). Ella advierte a la gente que el río va a subir. (Vol. 
6, 9.2.7.6.). La chuña patas negras, iniiky'u”(Chunga burmeisteri) anuncia el 
tiempo de calor: “cuando canta, hará calor y vendrá viento del norte”. (Vol. 
6, 9.2.10,1.) 

El caburé chico, fwoliit(Glaucidium brasilianum) “anuncia lluvia”. (Vol. 
6, 9.2.15.3.) Lo mismo hace la monjita gris, peelhaywoh (guardián de lluvia”), 


307 El texto original en inglés dice: “One day they gathered to sing so that the women could 
pick as husbands the men who sang and beat drums the best.” (Métraux 1939:65). 
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(Xolmis cinerea). “Este pájaro anuncia la lluvia.” (Vol. 6, 9.2.22.71.) 

El martín pescador mediano, “ajweetasqoto sitwotajwetaj'en “weenhayek, 
(Chloroceryle amazona), anuncia buen tiempo. “Si canta, en el día siguiente 
va a hacer buen tiempo.” (Vol. 6, 9.2.20.2.) 

El birro común, en “weenhayek: Ijwaalala? o “ijwaalawo” (Hirundinea 
Jerruginea), anuncia la salida del sol — “el momento justo de la madrugada.” 
(Vol. 6, 9.2.22.7.) Comparte su nombre con el churrinche, en “weenhayek 
también “jwaalala” y comparte también la función: “anuncia el día.” (Vol. 
6, 9.2.22.8.) Lo mismo ocurre con un tercer pájaro, la brasita de fuego, 
(también) waalala” (Coryphospingus cucullatus), que igual “anuncia el día” 
(Vol. 6, 9.2.22.12.). 

El chinchero chico, que en “weenhayek se llama: not'elagwotaj o 
puulewo” (el último nombre significa “guardián de nubes”) (Lepidocolaptes 
angustirostris) “Este pájaro - - - Cuando canta, el tiempo será muy nublado.” 
(Vol. 6, 9.2.22.76.) 

Una de las aves que se asocian con la recolección es la ñacundá, en 
“weenhayek: suwaalhqolh o “amiiyala? (Podager nacunda). Esta ave anuncia 
la maduración de la fruta mistol. (Vol. 6, 9.2.16.4.). Un pájaro asociado con 
la caza es el kyeenajwo”(*el guardián de los ocultos”). Es un pájaro pequeño 
que anuncia salida de los ocultos” (ratas de lance). (Vol. 6, 9.2.23.4.) 

Una de las lechuzas, el alicucú común, sinaatkyo” (Megascops choliba 
wetmore1) anuncia la llegada de visita: “Cuando este canta en el camino 
significa que vamos a tener visita mañana — o vamos a tener una noticia.” 
(Vol. 6, 9.2,15.9.) Otro pájaro que presagia visita es la tangará cabeza celeste, 
en “weenhayek: tsik o ts init (Euphonia musica). “Cuando aparece en el 
pueblo, anuncia visita.” la (Vol. 6, 9.2.22.106.) 

Entre los pájaros también parece haber un picaflor que “trae noticias” 
en forma más general, ya que se llama siladtwo” ('guardián de noticias”). 
(Vol. 6, 9.2.23.9.) El surirí amarillo, maalh'malb (Satrapa icteropbrys) es un 
“malagiiero” más general. Trae malas noticias, pero no está muy claro de 
que clase. (Vol. 66, 9.2.22.51.) 

Lo mismo pasa con la tangará alisero, suyhaa? (Thlypopsis ruficeps) 
que “canta mal agiiero” (Vol. 6, 9.2.22.90.). Su tocayo en “weenhayek, el 
varillero congo, suuyha? (Agelaius ruficapillus) es un pájaro que canta cerca 
de las tumbas y que se considera como mal agiiero.*” (Vol. 6, 9.2.22.90.) 
Otro pájaro, que no conozco su nombre en castellano, es hi'nhijwaj. Éste se 


308 No conozco el nombre ni en castellano, ni en latín. 


309 Cf. Métraux 1939:67. 
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clasifica entre “los mensajeros” (9.2.23.1.) 

Sin embargo, una buena parte de las aves trae noticias tristes, muchas 
veces anunciando muerte. El burgo o el “relojero”, ky*uyba” (Momotus 
momota) es uno de ellos que “es augurio de muerte” (Vol. 6, 9.2.20.3.) Lo 
mismo caracteriza al crestudo, taapyatsa? (Corypbistera alaudina) que se 
considera “augurio de la muerte”.*" (Vol. 6, 9.2.22.95.) 

Uno de los mensajeros más conocidos — y más temidos — es la lechuza 
bataraz O pocota, w00q oh (Strix rufipes). Cuando canta sobre una casa, 
una persona ahí ha de morir. (Vol. 6, 9.2.15.10.) Su pariente, la lechuzita 
vizcachera, 'aamiyala? o suuyha”, (Athene cunicularia cunicularia), también 
se clasifica como “mala seña” (Vol. 6, 9.2.15.1.) El anó chico, en “weenhayek: 
ky'uyba'o “andaky'uyha”(Crotophaga ani) también “anuncia muerte” (Vol. 6, 
9.2.14,1.) 

El chinchero grande (Drymornis bridgesiz tiene varios nombres 
en*weenhayek: jwiitsanbi”, jwiitsanitaj o wiikwiktaj — los dos primeros 
relacionados con ¿jwitsaj, “malo”, “agresivo”, “furioso”, etc. En un mito 
“weenhayek aprendemos que esta ave es algo especial: “El otro se llama 
wilkwiktaj, es el peor de los malagijeros.” (M183), (Vol. 6, 9.2.22.121.) 

En este resumen, que en ningún modo es exhaustivo, hemos visto 
que la naturaleza se comunica con los “weenhayek. Ellos forman parte de 
ella, y ella predice lo que ha de pasar. Igual que un cazador que informa al 
guardián de un sector natural lo que él está para hacer, la naturaleza predice 
cambios en cuanto al tiempo, temporadas, condiciones, etc. Y el mensaje 
es público. Cualquier “weenhayek puede “leerlo”, entenderlo y aplicarlo, 
eso es prepararse para enfrentar el cambio. Si sube el río, el pescador está 
preparado. 


5.7. El mal y el bien 


Aunque “el mal” y “el bien” son conceptos occidentales, y posiblemente ni 
siquiera comprensibles a un indígena “weenhayek tradicional, yo intentaré a 
contornearlo de la manera que yo, como antropólogo europeo, lo entiende. 
En esta sección, proporcionaré una descripción etnográfica más que todo 
del lado oscuro del panteón “weenhayek. 

En mitos y narrativas, encontramos representantes del “mal” en muchas 
diversas formas. Entre los espíritus antropomorfos, encontramos p.ej. 
T'okwewooley (ver Vol. 9), que literalmente chupa la vida de los de seres 


310 Cf. Claesson 2008:367. 
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humanos. Entre las figuras zoomorfas, ya hemos mencionado la serpiente 
gigante subterránea Lawoo” el origen de cataclismos y destrucción de las 
condiciones de los hombres. Sin embargo, hay una cantidad de figuras 
amorías, entre ellos welaanh— la fuerza transformativa que posee al hombre 
y causa las psicosis; O'2ajlay, un cuerpo de espíritus relacionados con las 
enfermedades intrusas; y las categorías colectivas de espíritus conocidas 
como huseek (“alma-espíritu”) y “abaat (espíritus de la muerte) (ver abajo). 

Los seres humanos pueden actuar como “seres buenos”, luchando contra 
todas las fuerzas malas mencionadas arriba, como por ejemplo los chamanes 
o el héroe cultural Ahuutsetajwaj, pero pueden también ensamblar con el 
lado opuesto, conducidos por lujuria o avaricia, o inspirados por diversos 
agentes del mal. Aquí, sugiero que la distensión humana para la armonía 
global defina, o mejor dicho delimita, cuál debe ser considerado “ma”. 
Veremos ejemplos de como seres humanos pueden coexistir con fuerzas 
malignas durmientes sólo y cuando no se permiten dominar su lado travieso. 

Cuando un ser humano voluntariamente o involuntariamente sucumbe 
al hacer el mal, él o ella activa el mal en un nivel cosmológico, en una 
manera que nos dé una clave a la comprensión de la relación íntima entre 
el mundo de la raza humana y el cosmos. Debido a esta participación activa 
del hombre, he definido esta religión como antropocéntrica — como una 
alternativa al sistema “teocéntrico” del cristianismo. Como veremos abajo, 
el antropocentrismo es complementado por una dimensión sincrónica. 

En general, muchas personas de descendencia europea mantiene una serie 
de estereotipos de sociedades supuestamente “primitivas”. Antropólogos e 
historiadores de religión no constituyen ninguna excepción. Para el motivo 
de la discusión próxima, lo veo necesario identificar por lo menos dos de 
ellos: 

a) El primero indica que los “nativos” (cazadores y recolectores en 
particular) viven en una sociedad dominada por fuerzas malvadas y así en 
un sufrimiento continuo. Según mis experiencias entre los “weenhayek, esta 
imagen es falsa. Métraux, que vivió entre los “weenhayek-wichí en los años 
1930, indicó lo siguiente: “Los indígenas del Chaco realmente no viven en el 
miedo constante a que algunos autores han atribuido a ellos”%* (1946:352; cf. 
Karsten 1913:202). Lo que presentaré en lo siguiente, acentúa su posición. 

b) El segundo estereotipo sostiene que esta gente está implicada en una 
lucha global, dualística entre lo bueno y lo malvado, más o menos como en 


311 El texto original en inglés dice: “Chaco Indians do not actually live in the constant fear 
of spirits that some authors have ascribed them.” (Métraux 1946:352). 
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el cristianismo. Karsten demandó que la religión de los weenhayek (o de los 
mataco-noctenes, como él los llamó) “puede llamarse dualística” (1913:202). 
Aunque no me opongo enteramente a la posición de Karsten, (podríamos 
presionar los datos en su rejilla), creo que ésta es una opinión eurocéntrica 
que no nos ayuda mucho en entender de lo que se trata todo. Naturalmente, 
encontramos tanto fuerzas buenas así como fuerzas malvadas en acción 
también en el cosmos “weenhayek. Pues, como demostraré en lo siguiente, 
sin embargo, creo que otros modelos explicativos son más provechosos. 

Como he indicado en otra parte (Alvarsson 1999d), mi propia opinión 
personal es que la religión “weenhayek está basada en una idea de “armonía”, 
del hombre en una relación íntima y equilibrada con el resto del cosmos 
— donde de ninguna manera es un mero sujeto de fuerzas externas o 
distantes, divinas o diabólicas (como en algunas formas del cristianismo). En 
cambio, el hombre es, en muchas maneras, el único responsable de tanto la 
interrupción de la armonía como la restauración necesaria de la misma. (Es 
justamente por esta participación activa del ser humano que considero esta 
religión ser antropocéntrica más que teocéntrica, como el judaísmo, islam o 
el cristianismo). 

El antropocentrismo es complementado por una dimensión sincrónica. 
Al contrario a la perspectiva diacrónica de las religiones mencionadas arriba, 
donde p.ej. la creación y la escatología juegan papeles importantes, la religión 
de los “weenhayek se centra mucho más en lo de aquí y de ahora. Métraux 
p.ej. indicó que “las nociones de la recompensa y del castigo después de la 
muerte son extranjeros a los indígenas de Chaco”** (1946:334). Esto indica 
que la religión concuerda bien con la idea de la “devolución inmediata”%* 
asociada con la imagen estereotípica de la mente del cazador y recolector. 

En el cristianismo es supuestamente fácil de distinguir entre lo que es 
bueno y lo que es malvado. Lo que es bueno es de origen divino y lo que 
es malo es de origen diabólico. Entre los “weenhayek, la situación no es tan 
simple. El mal puede ser cualquier cosa que interrumpe la armonía, y puede 
tener su origen en un ser humano o en una fuerza espiritual difusa. 

Tanto como en el Occidente, el ser humano es sujeto tanto a buenas 
así como a malas fuerzas. La situación se vuelve aún más complicada, sin 
embargo, por el hecho de que muchas otras fuerzas y espíritus son igual 
ambiguos. Pueden ser malvados en algunas situaciones y buenos en otros. 


312 El texto original en inglés dice: “Notions of reward and punishment after death are 
foreign to the Chaco Indians.” (Métraux 1946:334). 


313 En inglés: immediate return”. 
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En la mitología de los “weenhayek, uno de los caracteres principales, 
el pícaro Thokwjwaj, obviamente representa la complejidad del ser 
humano. En este papel, él exhibe la dimensión inventiva, creativa y otras 
características buenas” del hombre. Sin embargo, en el ciclo rico de cuentos 
donde él es el protagonista, también comete todos los errores asociados con 
la mente humana. Él es egoísta, codicioso, envidioso, cruel, antisocial, etc. 
Él exhibe así una serie de rasgos del carácter que son “malos sin él ser un 
carácter malvado como tal.*** 

Dos sustancias líquidas pueden ejemplificar esta ambigijedad: tanto la 
saliva como el alcohol pueden ser considerados “buenos” como “malos”. La 
saliva humana se utiliza en la conexión con maldiciones y magia negra, por 
lo tanto escupirse puede ser interpretado como algo muy amenazante. Sin 
embargo, al curar o cuando se produce la codiciada cerveza del algarroba, 
los hombres y las mujeres “weenhayek hacen uso amplio de la saliva. La 
saliva incluso se considera ser la fuerza positiva que causa la fermentación 
deseada de la misma cerveza (Karsten 1913:217). 

El alcohol exhibe otra ambigiiedad en lo que concierne a lo bueno y a 
lo malo. Las fiestas de bebida eran tradicionalmente considerados cumbres 
sociales (Nordenskióld 1910:89), y Karsten atribuyó a ellos una significación 
religiosa, casi divina (1913:203). Pero la fuerza “buena” del alcohol de la 
cerveza local fue substituida por una fuerza “mala” en el alcohol de los 
blancos, el aguardiente (íbid). “Aloja me hace desear abrazar a mi hermano. 
El aguardiente me hace desear matarle”, dijo una vez un “weenhayek. 

En el cristianismo, por lo menos tal como se practica en el ambiente 
occidental, cualquier espíritu fuera de la esfera divina claramente demarcada, 
se considera un “espíritu maligno”. Entre los “weenhayek, esto no se 
define tan fácilmente. Como en los casos de saliva y alcohol, el mundo 
de los espíritus es ambiguo y evasivo en lo que concierne a la clasificación 
definitiva. Métraux indica p.ej. que “todo el poder y el conocimiento del 
chamán mataco proviene de espíritus”%* (1946:360), algo que indica que 
entre los supuestamente “malos espíritus” también se encuentran “buenas 
dimensiones”. 


314 Este pícaro (Thokwjwaj) ha sido llamado un “diablo” por el padre católico Joaquín 
Remedi (1896:459), pero eso ni siquiera se aproxima a una descripción exacta. Cf. Fock “so 
shamans come under Ahatáh, the great dead, who is supposed to be identical with Tokhuah” 
(Fock 1982:25). Ver una discusión del asunto en Vol. 7. 


315 El texto original en inglés dice: “In theory, all the power and knowledge of the Mataco 
shamans come from spirits.” (Métraux 1946:360). 
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Esto conduce a mi primera conclusión: la religión o la cosmología de los 
“weenhayek no se presta a un dualismo obvio o simple donde hay un lado 
del “bien” y otro del “mal”. La situación es mucho más compleja. Justo como 
el ser humano, la mayoría de los seres, espíritus o sustancias pueden ser 
igual “buenos” como “malos”, quizás no al mismo tiempo, pero en diversos 
contextos. 

A menudo, cuando encuentro información contradictoria, vuelvo a la 
semántica. Creo que la manera particular en la cual gente habla de cierto 
fenómeno, las palabras actuales que utilizan, nos ayudarán un paso adelante. 
Entre los “weenhayek, no hay una sola palabra que traduciría el concepto 
del “mal”. El campo semántico de la palabra en castellano es demasiado 
vago y demasiado extranjero a un hablador 'weenhayek para prestarse a ser 
representado por una sola palabra. 

Aquí, he elegido tres conceptos que pueden proveer para nosotros una 
idea sobre de cuál se trata todo. El primero es el contraste obvio a “armonía” 
(Ts), eso es nitísa? o tokw-Tis ('malo” o “desarmonía”). Este concepto se 
usa por ejemplo cuando una persona está enferma o cualquier forma de 
problema ha caído sobre la aldea local. De acuerdo con las ideas explicadas 
arriba, esto indica la ruptura de la armonía básica dentro del individuo o 
dentro de la sociedad, sin divulgar la causa de esta interrupción. (Volveré a 
las ideas de la intervención humana en estos casos abajo.) 

El segundo concepto es el del “yaytenhyaj (más o menos “maldición”, 
ver arriba). Esto es un concepto que se relaciona de cerca con los efectos de 
envidia (yayteneh) y maldición. Por eso se lo atribuye a una causa específica 
(presumida) pero contextual. Algo de afuera ha aparecido y causa el mal por 
ejemplo por envidia. El verbo es aytenejeh, “maldecir a alguien con algo”. 
Se lo considera algo “muy fuerte”, según un informante de Claesson, “lo 
usan los brujos” (2008:109). 

El tercero es Nnookya” (*herramienta” o “medio espiritual”). Este es el 
concepto más ambiguo de los tres, y puede referir a cualquier cosa desde 
un espíritu malvado, un agente positivo, como “remedio” o un medio de 
protección, a sólo un portador o un medio del espíritu, o hasta un artefacto 
corriente. Puede ser traducido p.ej. por la expresión “espíritu de enfermedad” 
pero también por un número de otras palabras. 

Esta palabra también la encontramos en combinaciones como 
mnookyalanek, que indica la víctima de un espíritu, o que una persona ha sido 
afectada por un espíritu de enfermedad. También vemos la reflexión de esta 
expresión en nookya lawuuk que indica el mismo “curandero”, el “medio” 
que sabe contactar y controlar la enfermedad. (Cf. Claesson 2008:58). 
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Posiblemente debemos agregar algunos otros conceptos relacionados 
que son comunes en el discurso sobre el mal”, p.ej. jwitsaj'malo” o “agresivo”, 
wiit'ahyaj o “peligro, desgracia o mal que puede ocurrir a alguien”, y “Aadytaj 
o “dolor” (o aún el “estar dolorido”). El último concepto será discutido más 
a fondo abajo. 

Después de este breve análisis de algunas palabras relacionadas con el 
complejo lingitístico del “mal”, concluyo que no se ha definido ni la causa ni 
la agencia del “mal”. El único agente al cual se ha hecho referencia es el ser 
humano (por la envidia o la maldición indicada). En todos los otros casos 
tenemos ejemplos del medio (el nookya), de la condición (wiit'ahyaj) y el 
resultado final (2dytaj), pero ninguna indicación de agencia. 

Para ejemplificar agencia — otra que la del ser humano — quiero, en lo 
siguiente, enumerar algunos de los seres que mis informantes de entre los 
“weenhayek asocian con el “mal”. Otra vez más es importante observar, sin 
embargo, que estos seres de ninguna manera son netamente o enteramente 
“malos”. En muchos casos pueden actuar también en el papel opuesto. 

En mitos, cuentos, testimonios y otras narrativas, encontramos 
representantes del mal en muchas diversas formas. Los encontramos tanto 
en formas antropomórficas (p.ej. 7"okwewooley), zoomórficas (p.ej. Lawoo?, 
así como amorfas (p.ej. “ahdat y otras clases de espíritus impersonales, ver 
abajo). En el siguiente he seleccionado algunos ejemplos, o los más comunes 
o los que encuentro más representativos de la religión “weenhayek. 

Uno de mis informantes “weenhayek pudo haber organizado la 
información diferentemente, es decir según las divisiones del cosmos. Ella 
o él pudo haber comenzado con ésos que viven en el puule” (el cielo); luego 
los del taayht” (el bosque); honhat (la tierra); teewok (el río); kyeenaj (las 
montañas), terminando con los del wikyiwet (la esfera humana o cultural), 
(cf. Vol 6). En este contexto, sin embargo, no moraré en el domicilio de 
cada ser sino utilizaré más un acercamiento fenomenológico, clasificándolos 
según forma, función o rasgos en común. 


5.8. Espíritus 


Casi todas las entidades mencionadas anteriormente tienen su cuerpo que les 
identifica. Pero en el cosmos “weenhayek-wichí existen también una serie de 
potestades amorfas — espíritus que carecen de cuerpo y que se identifica por 
sus características. Según lo que he podido aprender de mis informantes, los 
espíritus más importantes son huseek y “ahddt, a veces parecen ser mitades 
de una entidad — como hombre y mujer juntos representan el ser humano. 
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Huseek es el alma o el espíritu del hombre, vivo o muerto (ver 3.1. en 
Vol. 6.)* Parece ser un concepto positivo. Si una persona “tiene huseek” 
(husek'ibi”) significa que es “sensato”, “bueno”, o “inteligente” (Claesson 


31 Palmer aptamente lo 


2008:153); eso es como un ser humano debe ser. 
describe como “la buena voluntad” (2012:6, 187).%8 

El concepto opuesto es “ahadt, se asocia con los muertos, en forma 
negativa. Se lo usa en una serie de sustantivos asociados con muerte o 
entierro, por ejemplo: “ahdat'wet, “sepulcro”, “tumba”. Es interesante notar 
que los conquistadores, y sus sucesores los criollos, se llaman “ahaatayh, la 
misma palabra que se usa para los antepasados muertos — obviamente por 
su tez pálida. ¿Será que también es por su carácter, históricamente percibida 
como mala entre los weenhayek? 

Para estos dos espíritus, Métraux nos provee con una clasificación básica: 
“El mataco distingue entre el husek, que es el alma de una persona, y el 


31 (1946:352). El alma humana es en alguna forma idéntica 


ahat, o fantasma 
con el ser humano, así que esta fuerza debe ser considerada “neutral”. Sin 
embargo, cuando una persona muere, Métraux mantiene que “el husek se 
convierte en un áhat” o algo mayormente negativo (1939:90). 

Karsten denomina a esta última clase de espíritu “ahót”, (1913:200), 
“abút” y “nabút (op. cit.:201) alternativamente e indica que “estos son los 
más aterrorizantes de todos los demonios, porque causan muerte” (íbid; cf. 
Remedi 1896:113, 460; Pelleschi 1897:198). Él añade que “viven en la tierra, 
donde se entierran los muertos, pero frecuentemente dejan esta habitación 
y vuelan por el aire, se acercan a las casas de los vivientes y los visitan 
produciendo enfermedad y muerte” (íbid). Además concluye que: “Cada 
enfermedad depende de un abút especial” (ibid). 


316 El concepto de “buseek” no es mencionado por Karsten, ni por Pelleschi; pero por 
p.ej. Nordenskióld (1912:45) y Califano (1974:53). Palmer lo escribe husék y lo traduce 
“voluntad”(2012:6, 187). 


317 Ver la definición de husék de Palmer: “la buena voluntad” (2012:6). Si añadimos el 
prefijo generalizador de substantivos dependientes, no“, y el morfema “-qa- que caracteriza 
la posesión de substantivos absolutos, tenemos 'noogahusek que puede indicar el “alma libre” 
(en inglés: “free soul) de una persona”. Cf. el concepto de “noohusekyalh en Vol. 6, 3.1. 


318 Palmer también enfrenta la tendencia de tratar a huseek como un tipo de “intelecto”. 
(2012:201). 


319 El texto original en inglés dice: “The Mataco distinguish between the husek, which is the 
soul of a person, and the ahat, or ghost” (Métraux 1946:352), (cf. Métraux 1939:100). 
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Métraux agrega que los “fantasmas rezagan alrededor del campamento 
y son peligrosos” ( 
se causan por demonios 


1946:333) y “se consideran que las epidemias en general 
> (op. cit.:351). Además, agrega que los “áhat 
duermen durante el día y van en busca de comida de noche. Subsisten de 
animales y pescados muertos”. También pueden “transformarse en el viento 
del norte, que trae tormentas”? (Métraux 1939:91) 

Karsten puede tener razón en cuanto al carácter del “ahadt, pero 
obviamente mezcla el concepto con lo de najwut (en la terminología de 
Karsten: “nahút” 1913:201), que significa [carácter de] cadáver”. Según mis 
informantes, este último término no puede denotar ningún espíritu, pues 
describe simplemente el estado de un cadáver de una persona muerta. 

De estas declaraciones podemos concluir que hay una relación íntima 
entre los espíritus “abdat y la muerte. Para mí, no está totalmente claro, sin 
embargo, si los espíritus de los “ahdat son temidos porque causan muerte 
o simplemente porque representan la muerte. Mis informantes no han 
podido aclarar la situación, pero las declaraciones de Karsten y de Métraux, 
sin embargo, parecen indicar lo primero (véase arriba). (Esta conclusión es 
subrayada más a fondo por la discusión sobre el yilh abajo). 

El contexto también es importante para el asesoramiento del peligro 
relativo de estos espíritus. Según Métraux, y misinformantes, los weenhayek 
“admiten que los espíritus y los fantasmas son especialmente molestosos 
de noche”. Por lo tanto, ellos están “dispuestos a interpretar cualquier 
ruido raro como evidencia de la presencia de un espíritu; pero durante el 
día demuestran poca preocupación, a menos que algo sugiera fuertemente 
interferencia supernatural” (Métraux 1946:352; cf. Karsten 1913:200). 

Si uno añade el aumentativo -taj a la palabra “ahaat, resulta en “ahdattaj 
“el dueño de lo malo”, supuestamente un espíritu superior, líder o guardián 
de los espíritus malos. (En el cosmos “weenhayek cristianizado representa el 
diablo, ver abajo.) 

Karsten también menciona una clase de espíritus llamada “aittáh” 
(aaytaz) que, según él, son “los más comunes”; también “es un ser 


320 El texto original en inglés dice: “ghosts linger around a camp and are dangerous.” 
(Métraux 1946:333). 


321 El texto original en inglés dice: “Epidemics are generally thought to be caused by 
demons.” (Métraux 1946:333). 


322 El texto original en inglés dice: “The ábat sleep during the day and at night search for 
food. They feed on dead animals and fish.” [y] “Frequently the ábat transform themselves 
into the north wind, which brings storms.” (Métraux 1939:91). 


158 


sobrenatural en general, sin origen cierto”. Son “personificaciones de 
ciertos males y desgracias que acometen a los hombres”; “cada enfermedad 
que le ataca, cada desgracia que le sucede, es el resultado de la acción secreta 
de algún agente sobrenatural” (op. cit.:200). Sin embargo, esta conclusión 
puede ser equivocada ya que entre los weenhayek de hoy en día, “aytajno 
tiene connotación de “espíritu”, sino sólo significa “dolencia” o “plaga” (Ver 
también la discusión de “2aytaj bajo 5.9.1.). 

Una palabra muy general para los seres sobrenaturales es “maak 
o “imaayek (en plural “imaayheyh). Es cierto que el primer significado 
es simplemente algo inanimado: “cosa” o “objeto”. Muchas veces hasta 
corresponde a los pronombres “algo” y “nada” (Claesson 2008:25). Sin 
embargo, en el plural se lo usa para denotar cualquier cosa o ser sobrenatural, 
a veces hasta identificándolo con “fantasma” (ibíd.). 

Otra palabra que tiene un uso parecido es fwitsaj. En su uso adjetivo 
denota “malo”, “agresivo”, “enojado” o “furioso” (op. cit.:165). Sin embargo, 
en forma sustantivada y en plural, jwitses, refiere a “espíritus malignos”, sin 
denotar la identidad. 

Como ya observó Karsten hay cierta relación o coincidencia entre 
las palabras para “espíritu” y “enfermedad”. En algunos casos es hasta muy 
difícil distinguir entre las dos categorías. Un ejemplo es “eethesathen” que 
se puede traducir como “una enfermedad que produce pérdida de cabello” 
(Nolheetheyhes *cabezas' en plural, pero también puede referir al cabello de la 
cabeza). Sin embargo, en otros contextos, “eethe'sathen”actúa en forma muy 
independiente, causando otras enfermedades y entonces mis informantes lo 
traducen “espíritu de enfermedad” (cf. Claesson 2008:15). Entonces llega a 
ser un concepto generalizado, una fuerza que produce algún mal. 

Otro caso de esta categoría es noogakyowejkya? que puede significar 
tanto una enfermedad del estómago, como la planta que se usa contra dolor 
de estómago.*% Como en el caso anterior también puede ser generalizado a 
un “espíritu de enfermedad” — o lo opuesto. 

Un tercer caso paralelo es representado por “ileyhyas, que en general 
significa “tuberculosis? — la enfermedad (ver 5.9. abajo) — pero también el 
espíritu que causa esta enfermedad. Algunos informantes hasta habla de este 
fenómeno como un “dueño” o guardián de las enfermedades. 

Otro tipo de dualismo, o posiblemente ambigiiedad, entre el mal y el 
bien lo encontramos repetidas veces, por ejemplo en “not'ajkya? que puede 
referir a una enfermedad de la piel (p.ej. sarampión o viruela), tanto como 


323 Ver Vol. 6, 13.1.2.73. 
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la planta medicinal que se usa contra enfermedades de la piel. Igual que 
en casos anteriores, también puede significar “espíritu de enfermedad” en 
forma generalizada.** 

Uno de los complejos más notables en la cultura “weenhayek es el de 
weelanh. Aparece tanto en mitos” como en testimonios.% Welaanh es un 
fenómeno, a veces descrito como un espíritu y un agente del mal, y a veces 
como una enfermedad de carácter psíquica: “que cuando a uno le agarra, 
el cuerpo cambia, el hombre no puede quedarse tranquilo y parece que le 
molesta” (M376). 

Weelanh también se asocia con el guardián de los ñandúes, 
Waan"Ihajwukw, y en esta apariencia cambia entre la forma de un ñandú 
y una forma amorfa. Se dicen que vive en los árboles, especialmente en 
los palos borrachos (yuchanes grandes) (Métraux 1946:352). Esta fuerza 
transformativa puede causar posesión y locura, especialmente si el ser 
humano en cuestión infringe el tabú de comer carne cruda. Métraux, que 
lo describe en forma plural, lo caracteriza en la siguiente forma: “Los 
más temibles entre los espíritus son los wilan, que toman posesión de sus 
víctimas y los hunden en un estado de locura furiosa” (1944:14). 

Entonces, los efectos de la “enfermedad” (o “posesión de espíritu”) pueden 
ser espectaculares. Cuando *Ahuutsetajwaj en M040 se enfrenta a una mujer 
gigante, ella está poseída por un espíritu welaanh, y entonces más fuerte que 
cualquier poder humano. Por lo tanto, él sabe que no puede derrotarla a la 
fuerza sino que necesita algún tipo de inteligencia sobrenatural. No se trata 
de curar una enfermedad cualquiera, sino enfrentar una poder sobrenatural, 
un espíritu. 

En este caso no está muy claro si la enfermedad nace de la codicia de 
comer carne cruda (ver arriba) o si aparece como un efecto de que la mujer no 
podía controlar su hambre. La transgresión del tabú de todos modos resulta 
en una posesión y una transformación, tanto de carácter como de apariencia. 
Se transforma en una gigante ogro. En M386 el transcurso de eventos es algo 
distinto. Un hombre muere y su espíritu welaanh se transforma primero en 
un cachorro felino, luego en un tigre adulto y finalmente en un ogro. 

En estos dos casos mitológicos el desarrollo de la posesión o enfermedad 
es irreversible. Sin embargo, en el caso de 8.20. abajo, el paciente, poseído 


324 Aquí no nos interesan las particularidades de las diferentes plantas medicinales. Para una 
discusión de ellas ver Vol. 6., Capítulo 13. 


325 Ver p.ej. MO05, M032, MO40, M163 y M386. 
326 Ver M376 en 8.20. abajo. 
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por un welaanh, es tratado por un hiyaawu”(chamán). Y, aunque el proceso 
tarda bastante, el joven se sana totalmente recién cuando el espíritu welaanh 
ha salido del cuerpo y ya se ha ido lejos. 

La palabra welanh es en si un adjetivo que puede significar “perverso”, 
“trastornado”, “transformado” o “endemoniado”. A veces se lo usa en forma 
substantivada con la segunda vocal prolongada: welaanh, obviamente 
suponiendo una primera parte, “espíritu de”, antes de welaanh. En tal 
constelación refiere al “espíritu” o la “enfermedad”. También puede 
aparecer en forma plural, welaanlhayis. Si añadimos el término técnico para 
“poseído” o “afectado” por welaanh, resulta en welaantaslánek que se puede 
traducir como “poseído de espíritus malos”. (Cf. Claesson 2008:477). Estas 
dos últimas observaciones refuerza la hipótesis de que se trata de un espíritu 
[amorfo]. 

Hay un verbo relacionado con este adjetivo: welanhat que se traduce 
“transformar”, “cambiar” y 'demudar'”. En forma reflexiva significa 
transformarse a sí mismo”, o hasta “transfigurarse”, algo que coincide 
bien con lo que pasa con la persona afectada en los mitos y testimonios 
mencionados anteriormente. Como ya hemos notado arriba, muchos 
fenómenos sobrenaturales toman lugar en la noche. En el caso de welanbat 
esto ya está lexicalizado: welanbhonatsiya” Con laincorporación de honaatsi” 
(“noche”) resulta en “transformarse en la oscuridad”. 

Habiendo estudiado el fenómeno welanh, es difícil evitar a tocar 
también un concepto casi idéntico (casi homónimo y casi sinónimo): welag, 
con el significado: Llunático”, endemoniado” o “epiléptico”. También aquí 
encontramos una situación paradójica con una división borrosa entre 
enfermedad y espíritu. Otra vez, una palabra derivada puede ayudarnos: 
welaaqtas, “espíritu que causa hi'no tá welaaq [hombre endemoniado)” 
(íbid). 

Otro complejo importante es q'ajlaayh, también un fenómeno poliforme 
y en la zona ambigua entre espíritus y enfermedades. El nombre está 
compuesto de dos morfemas, qa? de “nooq aj, “boca” y -ladyh de la forma 
plural de árboles” o “maderas”: ha'ladyh. Según mis informantes, el nombre 
debe a que el hiyaawu” (el chamán) saca las enfermedades o espíritus de esta 
clase en forma de palos de madera (ver 6.2. abajo) por medio de la boca. 

Los q'ajladyh es una categoría misteriosa de espíritus que causan 
problemas dentro del cuerpo, especialmente en el tórax. Su jefe es el 
monstruo aviforme Tseetwotaj. Es una fuerza amorfa misteriosa que 
causa diversas enfermedades en el tórax, pero que también es una fuerza 
importante en la formación de un chamán (véase 6.1. y 8.7. abajo). Además 
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los q'ajlaayh parecen funcionar como una contrahierba en la batalla entre el 
chamán y poderes peligrosos. 

En retrospectiva es, por supuesto, imposible de verificar si esta categoría 
(q'ajlaayh) es idéntica con otras descritas por los etnógrafos anteriores, por 
ejemplo el ho?nat-Lele descrito por Métraux*” (1939:109), o los (en tal caso 
erróneamente llamado) welan de Fock** (1982:33), pero hay varios detalles 
que concuerdan, por ejemplo de acción colectiva de una fuerza y el origen 
lejano. 

Según mis informantes, es esta categoría, q'ajladyh, que causa los 
problemas múltiples asociados con intrusión (cf. Vol. 6, 12.1.5), un dolor 
agudo, como de una puñalada, en el tórax, en las piernas, etc. Es un ataque 
que puede remediarse si uno tiene acceso a un chamán, pero “fatales” si eso 
no es el caso (ibid). 

Sin embargo, para futuros chamanes la situación es distinta. Ellos sienten 
el ataque, pero si viene en conexión con el llamamiento, casi está esperado. 
En tal caso no se saca la intrusión sino basta que otro chamán la “calme”; 
luego el futuro chamán puede usarla como un recurso en su curación. (Aquí 
entra la función de “contrahierba”...) 

Según mis amigos “weenhayek, los q'ajlddyh son “indatlheleyh, [“agua- 
gente”| eso es que provienen del río. Arriban al territorio de los “weenhayek 
junto con el pescado en jwi'yeetilh o la “estación fría” (invierno) en el mes 
de abril, y son más activos en el mes de junio.*?” “En esos meses hay muchos 
problemas de dolor, por eso decimos que los q'ajladyh son de río abajo,” me 
confió un “weenhayek.*% 

Otro concepto que enfatiza la división borrosa entre espíritu y 
enfermedad es noowabtsetas que puede significar tanto “espíritu malo”, como 


327 El texto referido en inglés dice: “”[The girl] had been caught by a nooLe or a ho?nat-Lele 
who lives in thickets under the earth. It was not a welán who entered the body of the girl as 
the welán live in yuchan only and the girl had not walked near one of these trees.” (Métraux 
1939:109). 


328 El texto referido en inglés dice: “The spirits of disease, welan, are fatal to humans who 
have no shamans to help them. Often they are performed as armies of white men in military 
uniform and armed with guns hunting the Mataco, sometimes they are invisible (Métraux's 
ho'natlele). (Fock 1982:33). 


329 Para las estaciones del año ver Vol. 1, 3.4. 


330 Una explicación muy pragmática de la cumbre de dolor de intrusión en estos meses sería 
la intensidad de la pesca, tanto el esfuerzo continuo (el stress) que puede causar problemas 
de corazón, el tiempo desfavorable, que puede causar pulmonía, como la consunción 
excesiva de pescado, que puede causar problemas del hígado o cálculo biliar — todos estados 
produciendo un dolor intenso. 
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“enfermedad”. En este caso parece que tiene algo que ver con el concepto 
criollo de “susto”, ya que la derivación noowabtsaj representa “persona que 
tiende a asustarse”, o hasta “cobarde” (cf. Claesson 2008:95-96). 


5.9. Enfermedades 


Como hemos visto arriba, la distinción entre “espíritu” y “enfermedad” 
no es muy clara en el cosmos “weenhayek. Tampoco es fácil describir 
las diferencias entre distintas clases de enfermedades. Por eso la presente 
presentación también será un poco confusa y más fenomenológica. 

En Vol. 6., presenté una clasificación “ética” (de la palabra inglesa etic, 


% o subjetiva personal, poniendo las plagas 


introducida por Kenneth L. Pike. 
estudiadas en cuatro categorías, basada en sus respectivos tratamientos. La 
primera categoría fue la de autotratamiento, (basado en una autodiagnosis) 
con “resfrío o daño externo simple” como ejemplo (Vol. 6., 12.1.1.); la 
segunda incluía tratamiento por un herbalista (12.1.2.); la tercera por un 
ortopeda (“lesiones y quebraduras de huesos”, 12.1.3.); y la cuarta por una 
partera (o en realidad un “partero”; “problemas del embarazo” 12.1.4.). La 
quinta y la sexta categoría comprenden todas las enfermedades tratadas por 
el chamán: intrusión (“problemas de dolor difuso” 12.1.5.) y pérdida de 
alma (“problemas de debilidad y apatía” 12.1.6.). 

Sin embargo, esta clasificación es lógica sólo en un sentido muy occidental, 
ya que se basa en lo operativo. En la realidad “weenhayek-wichí, no tiene 
mucha razón. Por eso, en la presente sección trataré un acercamiento más 
fenomenológico, básandome extensivamente en la lingiística. 

Entre los términos generales conectadas con enfermedades encontramos 
otro ejemplo de la división ambigua entre “enfermedad” y “espíritu 
de enfermedad: '“not'inhaayaj. La condición de estar afectado por tal 
“enfermedad” o “espiritu” se llama Not'inhaayajláanek. El mismo morfema 
aparece en la composición wot'inhayaja que significa “hacer enfermo”, algo 
que implica agencia, más probablemente humana. 

En el mundo occidental, epidemias se transmiten por contagio, algo 
muy concreto. En “weenhayek, el término para “contagiar” es nubtho”, 
también representando una transmisión práctica. Sin embargo, la forma 
reflexiva tiene un sentido de “asombrarse” y una noción de pérdida de alma 


331 Aquí se refiere al contraste entre una perspectiva externa, no iniciada, de un observador 
(“etid) y una perspectiva interna, iniciada, de un participante (“emic). Para una discusión ver 
Headland et al. (eds) 1990. 
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— algo bastante abstracto... Otro término que viola la lógica occidental es 
wobiyawuya” que denota una plaga que ni siquiera el chamán (biyaawu) 
puede curar. 

Algunas enfermedades entre los “weenhayek, tienen nombres que son 
muy descriptivos de sus síntomas: “Ajtuunh, compuesta de derivados de 
va] (“piel”) y tunb (duro”), es una clase de enfermedad, parecida a viruela, 
que literalmente significa “tu piel dura” — un efecto palpable de la plaga. 
Otra enfermedad parecida, tiene el mismo nombre, sólo añadiendo el 
aumentativo “-taf ya que es más grave: “ajt'uuntaj. 

Tuberculosis, que normalmente resulta en un tórax flaco, con clavículas 
y costillas visibles, se llama “ileyhyas, palabra compuesta de “iley y -has, 
[tus] pequeños huesos” refiriéndose a los huesos visibles. Enfermedades 
relacionadas con lepra se llaman “amoostas, de amo”herida de la piel” y tasinhb 
“pegar” o “castigar”. La hemorragia se llama “woyiistaj(“sangre-grande”). Una 
plaga hermatológica se llama /hiiky'uketaj porque el paciente pierde la piel 
como se saca la cáscara de un huevo (Nolhiiky'u). 

Otras enfermedades p.ej. viruela (tsuutajkye) y la ya mencionada 
tuberculosis, también son personificadas. Poseen de agencia y alteran entre 
formas amorfas y antropomorífas. “La viruela por ejemplo es especialmente 
feo. Su cabeza es hinchada y llena de agujeros pequeños”? (Métraux 
1939:100). Otras enfermedades alteran entre formas amorfas y zoomórficas. 
La venérea t'ooqhanh se describe a veces como un escarabajo brillante que 
penetra y plaga a los seres humanos. 

En algunos casos las enfermedades comparten su denominación 
con otro fenómeno concreto. Este es el caso de kyeekye? que denota un 
papagayo (“cata”) 


supuesto el espíritu que causa esta enfermedad). La relación entre el pájaro 


y también enfermedades como sarampión (y por 


y al enfermedad, si es que existe, no la he podido clarificar. La relación 
entre los diferente significados de yaamukw (y en plural yaambuyh) son 
más obvios: “excrementos”, “diarrea”, y el espíritu que causa la diarrea. Un 
concepto que casi entra en esta categoría, pero que mezcla una aflicción con 
un sentimiento es nowalhih que significa tanto “tener menstruación” como 
“tener miedo”. 


332 El texto original en inglés dice: “Smallpox for instance is especially ugly. His head is 
swollen and full of small holes.” (Métraux 1944:100). 


333 En español “cotorra” o “perico monje”, en latín (Myiopsitta monacha cotorra) y en inglés 
Monk parakeet. 
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Sin embargo, es obvio que también hay una serie de nombres de 
enfermedades que no he podido explicar semánticamente y que, por supuesto, 
pueden ser simples términos clasificatorios, en el sentido occidental, por 
ejemplo: Nnot'ajkyaataj, “viruela”; goolontaj, “papera”; taq'ejwikye” decaído” o 
“paralítico”; tiismaq, “mal de ojos”; y tsujwlaj “paralítico” o “reumático”. 


5.9.1. El mal y el sufrimiento humano 

Entre los “weenhayek, el “mal” causa sufrimiento humano, tal como 
enfermedad, desgracia y, en casos extremos, cataclismos. En la vida 
cotidiana, sin embargo, la mayoría de los efectos malvados se identifican 
como una “enfermedad”. Las síntomas, o el sufrimiento, entonces se asocian 
con dolor físico o psíquico. 

La palabra más común para el “dolor” en el idioma “weenhayek es 9aytaj. 
Si alguien sufre de un brazo quebrado, ella o él dirá: “Aaytaj ibi? (“Dolor 
hay [aquí ]1). A contraste del castellano, donde se supone que el dolor es 
una sensación abstracta y subjetiva, la palabra en “weenhayek denota un 
fenómeno mucho más concreto y objetivo (cf. Califano 1974:59). 

Ésta es probablemente la razón porqué Karsten identificó el “aittah” 
como “espíritu” agregando que son “los más comunes de estos espíritus” 
(1913:200). Sin embargo, la discusión que sigue en su artículo es, por lo 
menos desde la perspectiva de un actual hablador del “weenhayek, muy 
confusa.** Como hemos visto arriba, su conclusión debe ser resultado de 
un malentendido ya que por lo menos en el idioma “weenhayek de hoy en 
día, “ddytajno tiene connotación de “espíritu”, sino sólo significa “dolencia, 
plaga” (Claesson 2008:2). Es posible que la hipótesis de mis informantes 
es correcta, que Karsten interpretó la información sobre “dolor” en alguna 
parte del cuerpo como la existencia de una intrusión por un espíritu y 
confundió los dos conceptos; mezclando causa y efecto. Otra hipótesis es, 
por supuesto, que el significado de 2aytaj ha cambiado; que en seis décadas 
después de 1911, fue secularizado a un simple concepto de “dolor”. 

La última hipótesis puede ser reforzada por lo que escribe Remedi en el 
siglo XIX, ya que es muy probable que el nombre “Grande Espíritu”, usado 
por Remedi, eso es Hoitoj (1896:459), sea idéntico al aittáh is (“daytaj'is, 
literalmente: “dolor-que-es-bueno”) de Karsten (1913:202). En tal caso, 
Remedi y Karsten convendrían en el hecho de que un espíritu, o una fuerza, 
“adytaj no sólo estuviera asociado con “dolor” sino también con un “dios 


334 Karsten utiliza un número de conceptos “nativos” relevantes, pero el trabajo lingiñístico 
no es muy convincente. Parece que ha confundido una serie de conceptos, como p.ej. 
Weelanh, nanbentas (que él interpreta como náad'tshas, es decir niños”) y “Adytaj. 
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bueno” (ver 5.2.1. arriba). Si eso fuera el caso, tendríamos otro ejemplo de 
ambigiiedad. 

Otro concepto usado con frecuencia por Karsten es “yil” (1913:201, 
202) — en mi ortografía “yilh (cf. Califano 1974:57). Si yo interpreto 
correctamente a Karsten, convenimos en el hecho de que ésta es la palabra 
para “muerte”, (o técnicamente “morir”). Sin embargo, hay un número de 
diferencias en los campos semánticos entre los conceptos en castellano y en 
“weenhayek. En castellano, la palabra “muerte” es un sustantivo, denotando 
el momento en que el corazón de una persona deja de batir. En “weenhayek 
vilh es un verbo, denotando un proceso; posiblemente la deslizo del alma 
[libre] del cuerpo. 

Este proceso comienza cuando una persona recibe un golpe fatal o 
es afectada por una enfermedad mortal. “La mayoría de los indígenas del 
Chaco temen tan grandemente los espíritus de los muertos a que esperan 
apenas hasta que una persona verdaderamente ha muerto antes de comenzar 
los ritos fúnebres” (Métraux 1946:328). 

Este campo semántico amplio realmente causa problemas lingiísticos 
también para los “weenhayek, especialmente cuando se trata de una 
traducción al castellano, algo que está bien ilustrado en el siguiente caso. 
Una vez unos hombres “weenhayek me pidieron transportar a una persona 
que había muerto ('pilh) al cementerio. Sin embargo, cuando llegué al 
lugar en donde supuestamente tenía que estar el cadáver, encontré que la 
persona estaba rebuscando en el bosque... De hecho, había sufrido de una 
enfermedad supuestamente mortal (*yilh), pero, durante el tiempo que tardó 
la información en alcanzarme, él había recuperado milagrosamente. 


5.9.2. Agencia — o el papel del ser humano 
En ninguna manera son los seres humanos objetos pasivos de las fuerzas 
mencionadas arriba. En muchos casos son agentes potentes, en otros saben 
como escapar el peligro. En la mitología encontramos modelos notables de 
como actuar en ciertas situaciones. El pícaro Thokwjwjajrepresenta todo tipo 
de defectos humanos (véase arriba) y es adecuadamente castigado por medio 
de toda clase de calamidades para hacerlo, p.ej. ceguera, desmembración y 
hasta muerte. 

Otro modelo, netamente positivo, es el papel que juega el héroe cultural 
“Abuutsetajwaj. Él repentinamente embarca en expediciones para luchar 


335 El texto original en inglés dice: “Most Chaco Indians so greatly fear the spirits the dead 
that they scarcely wait until a person has actually passed away before beginning the funeral 
rites” (Métraux 1946:328). 
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contra el mal que amenaza a sus prójimos en otros lugares. En ambos casos, 
sin embargo, es obvio que el mal en general emana del corazón humano. Los 
jaguares, los pumas y los cóndores matados por “Ahuutsetajwajson todos 
guardados por seres humanos y el mal causado por Thokwjwaj proviene de 
sus vicios netamente humanos. 

Un motivo frecuente en el folklore “weenhayek es la mujer que es 
poseída por un espíritu Weelanh (ver arriba) y quien sucesivamente se 
transforma en un monstruo. Pero su destino fatal es de hecho algo que ella 
misma se ha infligido. Ella comienza a comer porciones pequeñas de carne 
cruda (p.ej. pollitos de loro), y se vuelve a un ser caníbal y finalmente a un 
Ogro. 

Monstruos gigantes, como “Albkyenbataj y la serpiente subterránea del 
arco iris, Lawoo” son dóciles — a veces hasta amistosos — mientras no son 
hostigados por la transgresión humana de los tabúes. Lo mismo vale para un 
número de otras fuerzas supuestamente “malos”. 

La mayoría de estos malos son producidos inconscientemente o sin 
intención por los seres humanos. Sin embargo hay males producidos por 
acciones conscientes y previstas, p.ej. las maldiciones y la magia negra 
(llamada “hechicería” [witchcraft] por p.ej. Métraux). Cuando una persona 
muere, ella o él también puede dejar una “última palabra”; una bendición o 
una maldición (ver 4.1.1. arriba). 

Cuándo una persona muere bajo circunstancias extrañas, a menudo 
existen “sospechas de brujería” (Métraux 1946:329). Los “weenhayek, 
igual que muchos otros pueblos chaqueños, tienen “un miedo grande de 
brujería, que se culpa por la mayoría de los males” (op. cit.:364). Mientras la 
maldición se considera un fenómeno “público”, es decir pronunciado en la 
presencia de otros, la magia negra se teme grandemente porque es privada o 
secreta. No se sabe qué le ha afectado y no se sabe quién está detrás de todo. 

Por lo tanto la agencia humana se conduce por una serie de reglas (la 
primera es de no infringir tabúes) — yun número de precauciones. Mientras 
que los anteriores en general se estipulan en la mitología de los weenhayek, 
los últimos forman parte natural de la vida cotidiana. Las actividades 
protectoras incluyen bailar alrededor de una persona en peligro (Karsten 
1913:208-209), cantar y tocar un tambor o sacudir cascabeles de calabaza 
para repelar los ataques de espíritus (Métraux 1946:353, 363). “Un indígena 
del río Pilcomayo cantará y sacudirá su cascabel en muchas ocasiones” (op. 
elt.:353). 

Como los espíritus son más activos nocturnamente, la gente abstiene 
de salir en la obscuridad, si no lo juzgan completamente indispensable. En 
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evitar esto, no se exponen a peligro innecesario. Como algunos de los ogros 
mencionados anteriormente atacan a cazadores o pescadores solitarios, 
gente sale en grupos. También prestan atención especial a los presagios y los 
sueños (op. cit.:355) que a pueden de ayudarles a detectar ataques malvados. 

Para sobrevivir, el humano necesita cosechar lo que produce la naturaleza. 
En hacer eso pues, actúa en coordinación con los diversos guardianes de 
la naturaleza, algunos de ellos fuerzas malignas potenciales. Pero el ser 
humano parece saber como apaciguar a los guardianes — y probablemente 
gana experiencia del mundo espiritual en hacerlo. Métraux p.ej. menciona 
relaciones parecidas a los entre el hombre y el “encargado” (p.ej. “ofrenda 
ficticia”) con “el espíritu o el demonio que ha causado la enfermedad” (op. 
aL:359). 

La agencia humana es reforzada más a fondo por los buenos contactos 
con contra-fuerzas positivas en el cosmos. La capacidad de un chamán p.ej. 
es limitada solamente por su/s espíritu/s auxiliar/es. Alianzas con fuerzas 
buenas, como los peelhay, los espíritus zoomórficos que causan lluvia 
(Karsten 1913:201, cf. Métraux 1946:351), es importante p.ej. cuando una 
sequía está amenazando. 

Naturalmente, hay ataques del mal que los seres humanos no pueden 
dominar. En los años 1940, me han dicho, los chamanes de los “weenhayek 
avisaron a la gente a “escapar a las montañas” cuando los espíritus de la 
viruela invadieron su territorio. “Nosotros somos impotentes, no podemos 
hacer nada!” dijeron. 

Sin embargo, en la mayoría de los casos el ser humano parece estar 
en control. Hay p.ej. historias sorprendentes de hombres que matan 
a monstruos, incluso a la serpiente temida del arco iris, para salvar a un 
paisano perdido. Y en muchos otros casos, gente parece saber exactamente 
qué hacer para solucionar un problema. 

Mientras que la mayoría del mal es causado por los defectos en el 
carácter humano, y ese mismo mal obviamente puede ser evitado, el hombre 
parece estar muy en comando. Si agregamos la influencia que el hombre 
ejerce sobre el mundo espiritual, p.ej. cuando impulsa a la fuerza peelhay a 
producir lluvia, o acelera la maduración de las frutas arbóreas por medio del 
baile (Karsten 1913:208, 210), podemos concluir que, en comparación con 
p.ej. el cristianismo teocéntrico, la religión de los “weenhayek es mucho 
más antropocéntrico. El individuo es mucho menos una pieza en un juego 
divino; en cambio ella o él se encuentra en el centro del cosmos en plena 
acción para influir su situación. 
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Así, la distensión humana para la armonía global define, o mejor dicho 
delimita, lo qué debe ser considerado “mal”. Arriba, he intentado demostrar 
que los seres humanos pueden sin problema coexistir con una fuerza maligna 
durmiente mientras no se permite dominar su lado travieso. Sin embargo, 
cuando un ser humano voluntariamente o involuntariamente sucumbe a 
hacer lo malo, él o ella activa el mal en un nivel cosmológico de una manera 
que nos dé una clave en cuanto a la relación íntima entre el mundo de la raza 
humana y el mundo de los espíritus en el cosmos “weenhayek. 

Los *weenhayek no son, en ninguna manera, indígenas imposibilitados, 
ni viven en el “miedo constante” muchas veces atribuido a ellos por los 
visitantes tempranos. Al contrario, el hombre “weenhayek tradicional juega 
un papel activo en cosmos. Un “weenhayek actualmente influye el curso de 
la naturaleza — y así al cosmos en general; en obvia simetría con la cultura 
de muchos otros pueblos indígenas de las Américas, por ejemplo hasta con 
los aztecas sacrificadores. Vive en una relación dinámica con las diversas 
fuerzas del cosmos y sus acciones cuentan en el mantenimiento del mundo. 
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Capítulo 6 
El chamán “weenhayek 


El único especialista religioso tradicional de los weenhayek es el hiyaawu”** 


el chamán, quien tiene funciones tanto consultativas como curativas. Por 
medio de su familiaridad con la mitología y la tradición narrativa (que 
comparte con todos los individuos adultos de la sociedad), en combinación 
con sus repetidas fugas de alma, o “recorridos chamánicos”, éste tiene 
un conocimiento del mundo sobrenatural y de lo desconocido, y es esta 
información esotérica que transmite a la gente en sus narrativas y sus 
prácticas. 

La palabra hiyaawu'” en plural hiyaawulh, se ha traducido al español 
en varias formas. En la plática cotidiana, hasta entre “weenhayek 
hablando castellano, se ha usado el término [erróneo] “brujo”, que, para 
un antropólogo tiene otro significado y por eso es inaplicable. Otras 
traducciones han incluido “médico tradicional”, “conjurador”, “curandero” 
y “mago”. Entre etnógrafos y antropólogos, la interpretación más común 
ha sido chamán o shamán, un término tomado del idioma tungús de 
Siberia y denotando su especialista religioso. (Hultkrantz 1973:26). En la 
historia de la religión, y sucesivamente en la antropología, este término ha 
sido generalizado a significar un especialista de la religión en sociedades, 
mayormente recolectoras y cazadoras (op. cit.:37). 

Hultkrantz lo ha limitado a los especialistas que basan su práctica en 
colaboración con espíritus auxiliares (op. cit.:34), algo que incluye a los 
especialistas del norte de Euroasia y las Américas, y, por supuesto a los 
“weenhayek-wichí. En esta serie usamos la variante “chamán” (en vez de la 
forma anglificada “shamán”). Entonces, en lo siguiente usamos hiyaawu? y 
chamán para denotar el mismo fenómeno. 


336 Con la intención de facilitar la identificación para el lector, uso de vez en cuando sólo la 
forma singular del término para chamán: hiyaawu”. 
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En el idioma “weenhayek, como se podría suponer, existen varias 
derivaciones de la palabra hiyaawu” Dos plantas medicinales ha tomado 
su nombre de este término: una pequeña, hiyaawu” y otra más grande, 
hiyaawutágas. La palabra, o la declaración verbal del chamán se llama 
hiyaawulhámet y su respiración, que es poderosa, ya que se asocia con 
curación y maldición, se llama hiyaawuyalh. (Cf. Claesson 2008:145). 

El chamanismo “weenhayek se basa en la suposición de una armonía 
inherente en el cosmos, presentada arriba (una visión que es compartida 
por muchos si no la mayoría de los recolectores y cazadores en el mundo) 
que se puede interrumpir en un número de maneras, e.g. por la infracción 
de tabúes, con una invasión de epidemias — o con un ataque de enemigos 
humanos. El carácter de la respuesta es notablemente similar en los tres 
casos. 

Tradicionalmente, siempre cuando una persona sospechaba una 
intervención sobrenatural, él o ella en seguida contactó a un chamán para 
obtener consejo o rituales curativos. Chamanes no tienen ninguna autoridad 
política directa, pero pueden, con su conocimiento extenso, influenciar las 
decisiones del pueblo. En las últimas décadas del siglo XX, las enseñanzas 
de los misioneros disminuyó el número y la influencia de los chamanes 
y el número de casos tratados por éstos. Aparte de una ola indigenista y 
tradicionalista que produjo unos nuevos chamanes alrededor del cambio de 
milenio, la práctica hoy en día se ha reducido a lugares más alejados. Por 
eso, el presente de este capítulo es, en la mayoría de los casos, un “presente 
etnográfico” datado antes de la Guerra del Chaco. 

Como ya hemos notado, el conocimiento específico del chamán se 
origina de las experiencias chamánicas del “otro mundo” bajo la influencia de 
hataaj, semillas del árbol de cebil (ver 6.3). Sus herramientas más importantes 
son sus cascabeles de calabaza, silbidos, tambores y sus ojos “espirituales” 
(ver 6.2.). Con estos últimos pueden penetrar el paciente con su vista y 
establecer una diagnosis rápida de la enfermedad. Sus métodos terapéuticos 


3 para liberar almas prisioneras, perdidas 


incluyen viajes al “otro mundo 
por violación de los tabúes (“pérdida de alma”). Otras maneras de curación 
incluyen la extracción de espíritus ajenos que se han “intrusado” en el 


cuerpo, es decir exorcismo, (ver 6.4.). 


337 Esta es mi definición generalizada. Los “weenhayek mismos distinguen entre tres capas 
del universo (ver Vol. 6), el centro sin nombre, el inframundo (hobnal) y el supramundo 


(puule?. 
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6.1. Vocación e iniciación 


Palavecino nos presenta “tres maneras distintas” de llegar a ser chamán entre 
los pueblos chaqueños: “aprendizaje, herencia y revelación”** (1979:62). 
En la primera forma el candidato se pone de acuerdo con un chamán de 
mucha experiencia para recibir un tipo de educación informal, observando 
y practicando con el maestro, y así aprender el oficio. En la segunda manera 
el hijo hereda el oficio de su padre, pero no toda su fuerza. La capacidad 
chamánica depende del desarrollo del hijo, y su supuesta voluntad de 
mejorarla. Entonces el resultado final tiene poco que ver con la herencia 
(íbid). 

La tercera forma es la que he podido verificar con mis informantes 
“weenhayek: la iniciación por revelación (íbid).** En este caso, un poder 
esotérico influencia una persona cualquiera, sin ambiciones previas de ser 
chamán, a cambiar su vida. En muchos casos podemos hablar de una vocación. 
La persona llamada escucha una voz, experimenta una enfermedad, o siente 
un cambio en su cuerpo. La plaga que ataca el candidato muchas veces se 
puede definir como una “enfermedad creativa”. 

Un informante “weenhayek me describió su vocación justo como un 
llamamiento que él escuchó pero ignoró. Entonces le atacó una enfermedad 
terrible y estaba justo para morir cuando sucumbió y hizo una promesa de 
ser chamán. Entonces recién se sanó.** 

Otra forma ocurre durante las curaciones de los chamanes. Otro 
informante contó lo siguiente: 


Puede ser que los espíritus le han escogido a uno. Cuando los hiyaawulh 

están curando uno de los presentes puede caer y entonces los otros 

hiyaawulh dicen que “éste es escogido”; “éste va a ser el nuevo hiyaawu”. 

Entonces los espíritus toman lugar en él. Y cuando los ha recibido, el 
Ñ ee y á : k j 

hiyaawu* dice que “ahora empieza a ser hiyaawu”, pero primero va a 


338 El texto original en inglés dice: “three different ways of initiation - - - learning, heredity, 
and revelation” (Palavecino 1979:62). 


339 Cf. las tres maneras indicadas por Hultkrantz: “fúrvárv genom arv” (por herencia), 
“andarnas kallelse” (la vocación de los espíritus) y “frivilligt sókande efter makterna” 
(voluntariamente buscar los poderes) (1967:78). 


340 Esto se basa en la expresión inglesa “creative illness”, un concepto muy discutido pero, 
a mi parecer, muy aplicable aquí. 


341 De una charla con una persona “weenhayek, hombre, alrededor de 40 años, en Villa 
Montes 1984. 
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sufrir mucho.” 


Según otros informantes, esta posesión puede ocurrir por medio de los 
espíritus qajlaayh” (ver 5.3. arriba). Estos espíritus se clasifican como 
“indátlheleyh (“agua-gente”) porque “vienen de río abajo”. Algunos asocian 


estos espíritus con un pájaro, patsaaj, la cigijeña maguari** “ 


que tiene algo 
raro en su pico” y que migra de “río abajo” en la época cuando sube el 
pescado. 

Los espíritus q 'ajlaayh” (no los pájaros, que posiblemente son algún tipo 
de portadores de éstos), pueden entrar en el cuerpo de una persona: 


Parece que los q'ajladyh” quieren entrar para que la persona se haga 
hiyaawu”. Si uno quiere ser hiyaawu” entonces lo deja ahí no más, sólo 
hay que pedir a otro hiyaawu”[de experiencia] que lo calme un poco, 
porque después se puede utilizarlo. Pero si uno no lo quiere ser, hay que 


pedir que un hiyaawu*lo saque no más, y después él lo mantiene.*** 


Como veremos más adelante, los q'ajlaayh”juegan un papel importante en la 
curación y en algunos casos representa la fuerza esotérica del chamán. 
Después del llamamiento desaparece el candidato. 


Entonces está en el campo (su alma libre está de viaje) y se encuentra 
con todas las enfermedades, diarrea, fievre, tos, malaria, viruela, etc. 
Llega a conocer sus casas, donde viven, etc. Puede estar ausente por 
dos años, anda sufriendo, y de repente está desaparecido. Unos días a la 
vez. Después dicen los otros hiyaawulh que Ya, ya está listo.” “Ya se ha 
llenado este hombre.” “Ya tiene que curar”. 

Y entonces tiene que empezar a curar. Pero no puede curar todo. 
Eso depende si conoce la enfermedad. Si no es una enfermedad conocida, 
entonces no puede hacer nada. - - - 

Ahora, si el hiyaawu”va a ganar su prenda, tiene que saber curar. Si 
un niño tiene tos, él tiene que chupar en el pecho del chico y sacar algo. 


342 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 


343 Ésta también se llama “cigiieña americana” (Ciconia maguari), ver Vol. 6., 9.2.5.8. para 
una descripción más amplia. El macho tiene una característica rara: debajo de su pico tiene 
una formación de color rojo intenso que en algo recuerda de la bolsa de garganta que tienen 
los pelícanos y posiblemente evocador del pañuelo rojo del chamán. 


344 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
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- - - Cuando él ha sido probado (ha curado a alguien), entonces la gente 


ve que es hiyaawu'** 


Como ya hemos visto, la iniciación de los chamanes sigue un modelo 
común. La experiencia del llamamiento es seguida por un largo período de 
ayuno, aislamiento y abstinencia de alcohol, drogas y sexo. Durante este 
aislamiento voluntario el candidato hace experiencias espirituales más y 
más intensas, que culminan en un trance profundo y un encuentro con el 
espíritu que va a ser el “espíritu auxiliador” del chamán, su noogala'yih** (la 
palabra para el mejor “amigo” o “compañero”). 

En algunos casos, un chamán puede obtener varios espíritus auxiliadores. 
Estos espíritus, sus “mejores amigos”, ayudan al chamán en varias acciones: 
“En todos los casos el chamán convoca a sus auxiliares con sus canciones. 
Estos le ayudan, ya sea como mensajeros, como guerreros, o como 
compañeros de viaje y tutores cuando tiene que partir para su búsqueda 
cosmológica por las almas” (Braunstein 2004:23). 

En conexión con este encuentro, el futuro chamán recibe un tipo de 
“fuerza” Nnooqapjwayaj* (cf. Califano 1974a:82: “El sentido de la posesión 
chamánica es la obtención de la potencia, la cual recibe en mataco el nombre 
de Laka'áyaj”). Esto es tanto un poder como un nuevo tipo de conocimiento 
espiritual va a utilizar en su práctica. Recién después de esta experiencia va a 
practicar con un colega experimentado, quien le ayuda en ajustar los detalles 
en su oficio, por ejemplo como fabricar sus implementos. 


6.2. Implementos del chamán 


Alrededor de las seis de la mañana llegó el médico Antés, llevando una 
piel de corzo, un manojo de plumas de yulo, un sonajero, dos flautas 


345 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. 
346 De una entrevista con Ignacio Noolnejen Pérez en 1978. 


347 El texto original en inglés dice: “In all instances the shaman summons his auxiliaries with 
his songs. These help him, either as messengers, as warriors, or as journey companions and 
guardians when he must set out on his cosmological quest for souls.” (Braunstein 2004:23). 


348 Esta palabra se traduce “poder sobrenatural”, “poder creativo y transformativo” (cf. 
Claesson 2008:76); Palmer lo traduce con el término “mana” (repentinamente traducido 
“poder sobrenatural” e introducido por Codrington en su obra The Melanesians en 1891) 
(Palmer 2012:214). 
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Foto 3. Implementos de música y ritmo: (1) arcos musicales, (2) cascabel de lata, (3) 
pitos varios, (4) trompas varias, (5) pitos de hueso de garza, (6) poros de calabaza, (7) 
tambor de yuchán; (8) tambor de palma. (Foto por el autor 1978.) 
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Foto 4. Implementos del chamán 1: De izquierda a derecha, llica de chamán, semillas 
de cebil, vebículos para espíritus (palitos), juego de encender la pipa, pedazo de 
mandíbula de piraña para cortar hilos, yesquero y “secreto”. (Foto por el autor 1978.) 
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Foto 5. Implementos del chamán 2: De izquierda a derecha, semillas de cebil, vehículos 
para espíritus (palitos) y cascabel de calabaza (poro), perforado con espinas y adornado 
con diseños de zigzag. (Foto por el autor 1978.) 


Foto 6. Implementos del chamán 3. (1) Llica chamánica con pipas de cerámica y 

madera, (2) vehículos grandes, (3) vehículos pequeños, (4) “secreto”, (5) calabazas varias 
[poros], (6) pito de garza, (7) pulsera de semillas de cebil, (5) semillas de cebil y vehículos 
grandes, (9) juego de vehículos, (10) coca y un tarro de bicarbonato. (Foto por el autor.) 
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de hueso de yulo, y una pequeña lata conteniendo sebil que había sido 


tostado y molido por un viejo médico el día anterior.* 


1976:63) 


(Palavecino 


En esta cita de Palavecino, obtenemos una lista de los implementos más 
comunes, usados por los chamanes “weenhayek-wichí. La herramienta más 
importante siempre es el wotsotaj, el “poro”, o la calabaza transformada en 
sonajero o cascabel. Ésta se produce de una calabaza secada, y para que el 
efecto sónico sea lo más sofisticado posible, los “weenhayek clavan espinas 
de cactus en la cáscara 
de la calabaza. Después 
ponen semillas duras y 
finas en la recipiente. 
Luego lo cierra con 
una tapa de una 
madera blanda y la 
sella con cera de abeja. 
Así se crean efectos 


sónicos que recuerdan 


Foto 7. Curación pilagá (1): Hombre pilagá tocando 

e un poro y cantando durante una ceremonía. (Foto por 

de espíritus, cuando Alfred Métraux en Handbook of South American Indians 
las semillas tocan las  1946:352 lámina 72b,) 

espinas en el interior 


a la lluvia, o el susurro 


del cascabel. 

En Vol. 6. ya mencionamos otros sinónimos de wotsotaj(ver 7.3.1.1.) 
eso es kyalhitsaj y laanhay. La primera palabra de éstas es el morfema básico 
de nookyalh, plural de espíritus (ver 5.1. arriba). El sufijo -tsajprobablemente 
indica agencia. La otra palabra (laanhay), probablemente se relaciona con 
lanhi? que indica “sacar” pero también “soltar” y liberar”. La última parte 
de la palabra puede ser un tipo de indicación de plural, por ejemplo en 
laanaybhi” (tercera persona plural). Estos términos describen bien el cosmos 
utilizado por el chamán cuando está curando una persona con su cascabel. 


349 El texto original en inglés dice: “About six o'clock in the morning Antés the sorcerer 
arrived, carrying a hide of roe deer, a bunch of yulo feathers, a rattle, two flutes of yulo 
bone, and a little can containing sebil that had been toasted and ground by an old medicine 
man the day before.” (Palavecino 1979:63). 


350 En esta sección, todas las referencias de esta clase provienen del Vol. 6. 
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Como hemos visto, el chamán es el “dueño” de los nookyalh, los espíritus. 
Con su poro, él puede reunirlos, calmarlos y apacentarlos. Con el sonido de 
ciertos poros también puede llamar y atraer la lluvia en tiempo de sequía. 

Si el poro a veces es usado para calmar (puede también llenar otras 
funciones), el pito de hueso 'noojwolh nuu” (pito de hueso”) se usa para 
lo opuesto, para asustar y ahuyentar a espíritus malignos. Para fabricar tal 
pito, se prefiere el hueso de la pierna del patsaaj, el yabirú o “yulo”, un 
pájaro grande de estatura esotérica (ver arriba). Este pájaro es el que usan los 
chamanes para subir a las nubes (puules) y pasar al cielo (puule?. 

Si no se puede conseguir huesos de patsaaj, se puede usar un hueso del 
“reemplazante” mencionado arriba, patsaaj, la cigueña maguari — el pájaro 
asociado con q/ajladyh” Finalmente, si ninguno de estos pájaros no se 
encuentra, se recurre a la qalaag, la garza mora. Si se usa el hueso del último, 
entonces se llama Nnoojwolh qalaaqg. 

Para fumar tabaco (yookwas) y polvo de cebil (bataaj) y entrar en trance 
(para el uso y significado de estas dos substancias, verse 6.3. abajo) el chamán 
necesita una pipa nookyuthhih, o de madera ( nookyuthhi'la”, ver 8.3.4.9.) 
o de cerámica ((nookyuthiiyhat, ver 3.3.2.1.). Anteriormente, aunque no 
lo he podido observar entre los “weenhayek, se usaba también un plato de 
barro para inhalar el polvo de cebil (hataaj'wet, ver 3.3.2.2.). 

Para protegerse y ahuyentar a los espíritus, se usaba el cascabel de 
pezuñas de cabra ( noogajwus, plural, ver 9.3.2.11.) o tobillares de cascabeles 
de metal, atados en la muñeca o en el tobillo. (En “weenhayek se llama 
mnoogalat'ojwates 'nooqajwus (plural), (ver 9.8.2.12.). Una función parecida 
tenía el cascabel de lata de la cintura (que igual se llama Noogajwuxsver 
9.8.2.11.), sonando cuando el chamán salta o mueve el cuerpo verticalmente. 

Un elemento importante para tener contacto con, y manipular, los 
espíritus es la pluma de pájaro. Ya que los pájaros vuelan entre la tierra y el 
cielo, se los consideran mensajeros o mediadores especiales, también entre 
lo material y lo espiritual. Una pluma Noo'wole”, (plural noo*woleybh), en 
especial los del ñandú (y en algunos casos del buitre o “cuervo”),** puede 
funcionar como antena en una diadema de plumas (ver 9.6.1.2.) o como una 
herramienta potente en un manojo o abanico de plumas (noogawoleyh, ver 
9.6.1.3.). En los casos de curación que siguen abajo, el uso de plumas es muy 
notable. 


351 El ñandú, o “suri” en castellano local, es Rhea americana (ver Vol. 6. 9.2.1.1,) y el buitre, 
jote cabeza negra, o “cuervo” en castellano local, es Coragyps atratus (ver Vol. 6, 9.2.8.24.). 
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Para absorber los espíritus que salen del cuerpo del enfermo, el chamán 
necesita “recipientes de espíritus”, a veces llamadas “flechas diabólicas” 
(nooky'aha” “2aytajky'aba” o lootekjwitsaj, ver 8.3.4.10.). Aquí podemos 
solamente resumir que los dos morfemas centrales kyahba? y lootek 
básicamente significan “flecha”. Entonces son las adiciones o las calificaciones 
que son de interés especial. Aquí la palabra 20ytaj refiere a “dolor”, “dolencia” 
o “plaga”. Como ya hemos visto arriba, la otra palabra, jwitsaj, más tiene 
un sentido de “peligroso”, “malo”, “agresivo” o “furioso”. Entonces vemos 
que estas flechas están íntimamente relacionados con dolor, peligro y 
enfermedad y funcionan como medios o contenedores para absorber y 
luego transportar el espíritu del enfermo a su destrucción, por ejemplo en el 
fuego. (Estas flechas son preparadas de antemano por el chamán, pertenece 
a su equipamiento estándar). 

Para cargar todo el equipo, el chamán tradicionalmente usaba una llica, 
parecida a la que se usaba para el equipamiento de tabaco, una llica pequeña 
de lana, hiiluwesaj (ver 5.3.1.7.). En esta cabía casi todo lo que hemos 
mencionado hasta ahora, menos el cascabel de lata. Cabía por ejemplo 
objetos de poder (a veces llamados “secretos”, noowit'ale”, ver 4.4.1. arriba y 
Vol. 3, 5.3.1.9.), y materiales raros como piedras y vidrio, que se pensaban 
poseían fuerzas especiales. 

También parece que el hiyaawu' usaba un Nolheetekbih, una cinta de 
la cabeza, hecha de caraguatá o de lana, a menudo en combinación con 
plumas, como prueba de su contacto directo con el otro mundo (ver Vol. 
3., 4.4.5.1.). Con el tiempo parece que la cinta de cabeza se producía más 
que todo como una cinta de lana, tejida por las mujeres “weenhayek-wichí 
(cf. Califano 1976:24), preferiblemente en un color rojo.** Tanto la pluma 
como el color rojo representa algo espiritual. 

En casos de divinación (ver 6.7. abajo) o vigilancia sobre la aloja de 
algarroba (ver 4.4. y 5.7. arriba) también se usaba el tambor o “pimpim” 
de tronco de palma (jwitsukrw, ver 8.3.4.6., o nooqajtsukw). El tambor se 
fabricó de un tronco de palma o un yuchán y se lo colocó en un armazón, 
para poder tocarlo parado. 

En conflictos armados el chamán llevaba una coraza de guerra 
(Nnooga 'albuts'et'a]), hecha de caraguatá, (ver 4.4.4.1. en Vol. 3.) algo que 


explicaremos en más detalle en 6.7. abajo. 


352 En la colección de Nordenskióld en GEM existe una pieza teñida en rojo intenso, con 
plumas densas, teñidas en un rojo intenso (23.14.6.). 
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6.3. Substancias usadas por el chamán 


Entre la parafernalia usada por el chamán “weenhayek, se distinguen dos 
substancias en particular: tabaco y cebil. El tabaco, en latín Nicotiana 
tabacum, se usa p.ej. para purificación y el cebil, en latín Anadenanthera 
Colubrina, se usa para entrar en trance durante una de las formas básicas de 
curación. 


6.3.1. Tabaco 

Después de haber visto el documental de la “Expedición cinematográfica 
Haeger” [1920-1921]; — un documento histórico notable del Gran 
Chaco indígena — la imagen persistente es el de los jóvenes, incluso niños 
pequeños, fumando sin cesar el tabaco (en esa oportunidad probablemente 
proporcionada por los miembros de la expedición). Durante esa época, es 
decir, desde el cambio del siglo hasta la Guerra del Chaco en los años 1930, el 
consumo de tabaco probablemente alcanzó su pico entre los amerindios del 
norte del Gran Chaco. El etnógrafo suizo-estadounidense Alfred Métraux 
los visitó un poco más de una década después de la Expedición Haeger: 


Los indígenas del Chaco fuman mucho más que cualquier otro pueblo 
nativo de América del Sur. Ellos están dispuestos a intercambiar sus 
posesiones más apreciadas por tabaco negro y fuerte, la falta de cual 
se considera una privación dolorosa. Incluso indígenas con poca 
agricultura, como los pilagá, cultivan tabaco.** (Métraux 1946:346). 


La razón de esta presunción de un pico de consumo, es que el consumo 
de tabaco en general fue muy restringido hasta el siglo XVIII y que la 
consunción generalizada es fruto de la interacción con los europeos. La 
accesibilidad y la evidencia fotográfica y escrita de las expediciones de 
exploradores y antropólogos, nos hace presumir que la cumbre se presentó 


353 Haegerska filmexpeditionen fue la primera expedición cinematográfica a los indígenas 
del Gran Chaco. Se ejecutó entre 1920 y 1921; (cf. Horn 1943:19, Hansson 1943). Este 
documental histórico se produjo y el original todavía se mantiene en Suecia. Personalmente 
he podido ver la película en forma abreviada por gentileza del escritor y explorador Rolf 
Blomberg en los años 1980 y luego en su totalidad por la gentileza de la intendente Adriana 
Muñoz del Museo Etnográfico (“Várldskulturmuseet”) de Gotemburgo treinta años después. 


354 El texto original en inglés dice: “Chaco Indians smoke far more than any other South 
American natives. They are ready to trade their most prized possessions for strong, black 
tobacco, lack of which is deemed a painful privation. Even with little agriculture, Indians 
such as the Pilagá grow tobacco” (1946:346). 
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en la primera parte del siglo XX. La eventual disminución del consumo se 
debió a la influencia de los misioneros pentecostales que trajeron consigo 
un ideal de no-fumar, casi un tabú en contra. Ese ideal redujo el consumo de 
tabaco considerablemente durante las últimas décadas del siglo XX. 

De hecho, tenemos buenas razones para creer que los paleoindígenas 
que llegaron al Gran Chaco, posiblemente hace unos 11.000 años, rara vez, 
si alguna vez, usaba el tabaco. A pesar de que vivían en una región con 
varias especies de Vicotiana, no tenemos ninguna evidencia arqueológica del 
consumo temprano de tabaco en el Gran Chaco (Wilbert 1994:49-50). 

El tabaco que con el tiempo apareció en la zona, Nicotiana tabacum, 
es aparentemente un híbrido de dos plantas silvestres separadas 
geográficamente. Por lo tanto, varios investigadores han asumido que es el 
fruto de experimentos de reproducción avanzada (Sauer 1950:523). Por lo 
tanto, una gran cantidad de datos indica que el tabaco apareció en el Chaco 
con la agricultura incipiente, es decir, en una fecha muy tardía. 

Según informes etnográficos varios, sabemos que el tabaco se utilizó 
casi exclusivamente en los rituales del chamán, como un componente de su 
parafernalia religiosa. Esto también puede explicar el paradojo presentado 
por Nordenskióld (1908:293) y otros, es decir, que tenemos pocas o ninguna 
mención de consumo de tabaco de los primeros cronistas y relatos de viajes. 
Si el uso del tabaco era exclusivamente ritual, no es de extrañar que los 
amerindios no estaban dispuestos a compartirlo o demostrar parafernalia 
relacionada al tabaco. 

Desde alrededor del siglo XVIII, las cosas parecen cambiar, sin embargo. 
Bajo la influencia europea, el consumo de tabaco se extendió a la gente 
en general, incluyendo a los amerindios que nunca antes había usado 
tabaco (Wilbert 1994:51). Desde el este de Gran Chaco tenemos varios 
informes simultáneos alrededor de 1750 del consumo frecuente de tabaco 
(Nordenskióld 1908:296). Debido a la situación aislada del Gran Chaco 
Boreal, podemos suponer, sin embargo, que la popularización del consumo 
de tabaco fue más lento allí. Incluso podemos suponer que, al menos hasta el 
cambio de siglo, cuando Nordenskióld como el primer investigador entró en 
los bosques secos a lo largo de norte de Pilcomayo (Nordenskióld 1910:19, 
22 y siguientes), el tabaco estaba llegando a los indígenas “weenhayek-wichí 
en grandes cantidades. Como veremos en adelante, en los años 1940 
y 1950, misiones pentecostales se establecieron entre los “weenhayek y los 
tapietes del Gran Chaco boliviano. Los misioneros no sólo eran abstemios 
sino también estaban en contra del uso de sustancias como el cebil y el 
tabaco. Cuando una mayoría de los indígenas se habían convertido, el uso de 
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alcohol y tabaco se redujo gradualmente. Cuando yo, por primera vez, visité 
a los “weenhayek en los mediados de los años 70, muy pocos indígenas eran 
fumadores habituales. Una vez más, el uso era principalmente ceremonial 
— restringido a los rituales chamánicos, llevado a cabo lejos de la influencia 
de los misioneros. 


Cultivo de tabaco 

De acuerdo con Steward (1949:678), se adoptó el uso del tabaco desde el 
norte, muy probablemente a través de pueblos agricultores como los 
chané, de descendencia arawak, o los quechuas de la parte andina. Aunque 
las principales especies de tabaco, tanto Nicotiana rustica como Nicotiana 
tabacum, parecen haber estado disponibles en la zona en su forma silvestre 
(cf. Wilbert 1987:3), la evidencia lingiística puede interpretarse como apoyo 
a la hipótesis de que la adopción de tabaco es relativamente tarde. Tres 
lenguas estrechamente relacionadas?” del norte de Gran Chaco presentan 
totalmente diferentes términos para el asunto: los 'weenhayek lo llaman 
yookwas,? mientras que el nombre del tabaco en chorote fue anotado como 
shushu y entre los nivaklé (ashluslay) fínoc (Nordenskióld 1910:26). 

Sauer afirma que Nicotiana tabacum se originó en los “valles orientales 
de los Andes, probablemente en Bolivia” y que estaba “étnicamente 
asociado” con, entre otros, los arawak (1950:523). Esta planta fue también 
la que yo encontré cultivada en el norte de Gran Chaco a mediados de los 
años setenta. La otra especie principal, el “tabaco común”, Nicotiana rustica, 
llegó a ser mucho más extendida, y se utilizó a lo largo de las Américas, 
“desde Quebec a Chiloé” (íbid.). Por tanto, es probable que también llegó a 
la zona del Gran Chaco, al menos en tiempos modernos. 

Tenemos amplia evidencia de que los “weenhayek-wichí, tanto como 
sus familiares y vecinos lingiísticos más cercanos, los chorote y los nivaklé, 
cultivaban su propio tabaco al menos tan temprano como el cambio de siglo 
(Nordenskióld 1910:47, Métraux 1946:251). Fock informa de los wichí del 
Pilcomayo en los años 1960 que: 


Muchos hombres cultivan algunas plantas de tabaco cerca de sus casas 
y, cuando necesitan tabaco, cortan varias hojas, las secan al sol y sobre 
el fuego hasta que se alcance el nivel adecuado de humedad y luego las 


355 Todas pertenece a la familia lingilística mataco-guacurú y hasta la sección “mataco”. 


356 Claesson los escribe sin la labialización: yookas (2008:545). 
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cortan en pedazos para obtener el tabaco de pipa.*” (Fock 1982:17). 


Foto 8. Tabaco seco: Hojas de Nicotiana tabacum cultivadas por los indígenas 
“weenhayek, colocadas en el sol para secar. (Foto por el autor 1978.) 


Ya en los años 1970, debido a la influencia de los misioneros pentecostales,* 


el cultivo del tabaco era raro en el Gran Chaco boliviano. Las pocas plantas 
que observé fueron plantadas en los jardines, no alrededor de las casas, tal vez 
por temor de descubrimiento o chisme entre los vecinos pentecostalizados. 
Las pequeñas semillas se colocaban en surcos poco profundos, hechos en el 
suelo húmedo. Se decía que “ahí nace el tabaco, encima de la tierra, y mete 
sus raíces a la tierra por si mismo. En tres meses crece alto, y ya antes de eso 
uno puede cosechar hojas para secar en el sol.”%% Entonces dentro de pocos 
meses, si el clima era benigno, las plantas ya habían crecido altas. 

Cuando un hombre quería tabaco, solamente cortaba algunas hojas 
y las colocó en el sol para secar. Si no eran suficientemente crujiente, se 


357 El texto original en inglés dice: “Many men cultivate a few tobacco plants near their 
houses and, when they need tobacco, cut off several leaves, dry them in the sun and over 
a fire until the right level of moisture is reached, and the chop them up for pipe tobacco.” 
(Fock 1982:15-17). 


358 Los misioneros anglicanos tenía una posición mucho más permisiva en cuanto al uso de 
tabaco. 


359 Información provista por mi informante principal Celestino Maanhyejas Gómez de 
lilakyat (Capirendita), Río Pilcomayo. 
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las colocaron en un palo partido y después se secaron lentamente sobre 
el fuego. Finalmente el resultado fue aplastado en un mortero, o incluso 
en la palma de la mano, a polvo (véase Métraux 1946:346). Este polvo fue 
entonces o bien inhalada o fumada en una pipa. 


Métodos de ingestión 

A través de los siglos, el tabaco se ha utilizado tanto secularmente como 
ritualmente entre los pueblos “weenhayek-wichí (cf. Fock 1982:17). Se ha 
ingerido de diversas maneras, probablemente por masticación, tomándolo 
como rapé, así como fumar. El último método es, sin duda, la más frecuente 
y se dará mayor atención en lo siguiente. 

Investigadores de tabaco, como Johannes Wilbert, dicen que la 
masticación de tabaco ha tenido “un foco secundario - - -en el Gran Chaco”* 
(Wilbert 1987:19). Se ha informado que, por ejemplo que los chorote, los 
nivaklé y los tobas han masticado tabaco (Métraux 1946:347, Wilbert 
1987:23). Aunque la costumbre de masticar tabaco no ha sido presentado 
de los pueblos “weenhayek-wichí, lo más probable es que se ha adoptado o 
probado en ocasiones también entre éstos ya que los tres pueblos vecinos 
más cercanos han utilizado este método. Sea como fuere, no tengo indicios 
contemporáneos de masticación de tabaco. 

Sin embargo, tomar rapé es una costumbre bien documentada de los 
pueblos “weenhayek-wichí. Métraux informa que los chamanes inhalan 
“un polvo hecho con granos de sebil asados” y que a veces se añade 
“tabaco pulverizado” (1944:15-16). Este uso también se ha confirmado 
subsecuentemente por Califano (1974:83) y mis propios informantes. (La 
técnica de tomar rapé será discutida en relación con el uso de cebil, abajo). 
De todos modos, esta costumbre parece haber sido abandonada en nuestros 
día. No tengo ninguna información de tomar rapé de tabaco del norte del 
Gran Chaco durante las últimas cinco décadas. 

Fumar es la forma más común de consumo de tabaco en América del 
Sur (Wilbert 1987:64), y el caso de los “weenhayek-wichí no constituye 
ninguna excepción (cf. Nordenskióld 1919:92; Métraux 1946:347). Para los 
pueblos del Gran Chaco, fumar pipa siempre ha sido “el método preferido 
para consumir [tabaco)” (Wilbert 1987:112). También es el método que ha 
sobrevivido hasta la fecha. 


360 El texto original en inglés dice: [Tobacco chewing has had] “a secondary focus --- in the 
Gran Chaco” (Wilbert 1987:19). 
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Nordenskióld nos ha dado una imagen muy vívida del complejo de fumar 
entre los pueblos mataco-guaicurúes** de su expedición 1908-1909. Cito 
extensamente desde su relato de viajes famoso, Indianlif(“Vida indígena”): 


Uno dice que ningún muro es tan alto que un burro cargado de oro 
no lo puede pasar. Pero con un burro cargado de tabaco en el Chaco 
uno puede avanzar casi en todas partes, hasta en lugares donde oro sería 
considerado sin valor. Si uno reparte un poco de tabaco en las aldeas, uno 
tiene una buena recepción y uno puede canjearlo por comida o cualquier 
cosa que uno necesita. Una provisión grande de tabaco es la carta de 
crédito que cualquiera que quiere viajar entre los indígenas del Chaco 
tiene que llevar consigo. Los indígenas son fumadores tan apasionados 
que un viejo, depravado fumador blanco tiene que sorprenderse. Pues, 
los mataco-gitisnay del Río Pilcomayo me ofrecieron sus cuchillos, sus 
indispensables cuchillos, por un poco de tabaco. Por eso, en cada aldea 
indígena del Chaco adonde he llegado, he repartido tabaco y de tal 
manera echado un cimiento seguro de una amistad. 

Es sorprendente que los indígenas son tan ansiosos por el tabaco, 
ya que cultivan estas plantas mismas. Pero uno sólo necesita probar su 
tabaco para comprender que ellos prefieren fumar lo del hombre blanco, 
porque lo que tienen ellos es insípido y malo. Parece que no entienden 
cómo mantenerlo, sino lo dejan pudrirse, así que parece mantillo. Los 
indígenas del Chaco quieren tabaco fuerte. Son todos fumadores de 
pipa, y en el Chaco se ve un gran número de tipos de tubos. 

En general, las mujeres no fuman. Sin embargo, niñas chorotis que 
han vivido mucho con los blancos constituyen una excepción. Si uno 
da tabaco a una mujer, ella entrega lo que ha recibido a un hombre. 
Los niños son, cuando pueden agarrar tabaco, grandes fumadores. A 
menudo se puede ver niños de cuatro o cinco años de edad soplando con 
gran placer. 

Los indígenas siempre fuman en turno, es decir, el tubo va de boca 
en boca. Cada uno de ellos saca una bocanada profunda de humo y 
luego pasa el tubo a la siguiente persona. Muchas veces ha sucedido 
que un indígena ha sacado la pipa o el cigarrillo de mi boca, lo ha 
chupado por un tiempo y luego se lo ha puesto de vuelta a mi boca. 


361 Con el término mataco-guaicurúes, refiero aquí a los pueblos chorote (*choroti”), nivaklé 
(“ashluslay”) y los “weenhayek-wichí (*mataco”) que son los pueblos en enfoque en la primera 
parte del libro Indianlif(“Vida indígena”) (Nordenskióld 1910:1-189). 
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Uno se acostumbra tanto a esta manera así que uno francamente se 
siente avergonzado si uno es parsimonioso y fuma a solas. En general, 
cuando había chupado un poco en mi pipa, yo solía entregarla a un 
indígena, sólo para recuperarlo terminado después de haber pasado por 
todo el grupo. Los choroti del Chaco a menudo mezclan el tabaco con 
las virutas de una corteza especialmente aromática, que le da un sabor 
picante al humo. Esta corteza se obtiene de los choroti que viven en 
Caiza, cerca de las últimas ramificaciones de los Andes hacia el Chaco. 

Los indígenas son especialmente ansiosos de tener tabaco en las 
fiestas de borrachera. Es tan necesario como cigarros al ponche y al 
café para muchos suecos. Cuando uno camina con estos indígenas, uno 
también tiene que acostumbrarse de tener un descanso prácticamente 
cada hora para fumar una pipa. Es importante que uno no fuma de pie, 
sino hay que sentarse para disfrutar del maravilloso humo. 

A cada uno que viaje en el Chaco, me gustaría dar el consejo de 
llevar consigo tanto tabaco como ustedes encuentren necesario para los 
regalos y para el trueque — y luego doblar esa cantidad — y viajarán, 
dadas las circunstancias, tan bien como uno que viaja en el mundo 


civilizado con un bolso repleto de oro.*? (Nordenskióld 1910:93-95). 


362 El texto original en sueco dice: “Man ságer ju, att ingen mur ár sá hóg, att inte en ásna 
lastad med guld kan komma ófver densamma. Med en ásna lastad med tobak kan man i 
Chaco gá fram nástan ófver allt, ifven i trakter dár guld skulle anses várdelóst. Delar man 
ut litet tobak ¡ byarna, blir man vál emottagen, kan byta till sig mat och allt, hvad man 
behófver. Ett stort tobaksfórrád ár det kreditiv, som hvar och en, som vill resa bland Chacos 
indianer, máste ha med sig. Indianerna ár passionerade fór tobak i sá húg grad att en gammal 
fórdárfvad, hvit tobaksrókare máste fórvána sig. Mataco-guisnay vid Rio Pilcomayo bjódo 
mig sálunda sina knifvar, sina oumbárliga knifvar, fór litet tobak. I hvarje indianby i Chaco, 
dit jag kommit, har jag ocksá delat ut rikligt med tobak och pá sá sátt lagt en sáker grund 
till vánskap. / Det ár fórvánansvárdt, att indianerna áro sá ifriga efter tobak, nár de sjálfva 
odla sádan. Man behófver likvál blott prófva deras tobak fór att fórstá, att de hellre róka den 
hvite mannens, ty den, de sjálfva ha, ár smaklós och dálig. De fórstá tydligen ej att bevara 
densamma, utan láta den multna,sá att den ser ut som kompost. Chacoindianerna vilja ha 
stark tobak. De áro alla piprókare, och man ser i Chaco en stor rikedom pá piptyper. / 
Kvinnor róka i regel ej. Ett undantag góra dock de chorotiflickor, som lefvat mycket med 
hvite. Skánker man en kvinna tobak, sá ger hon, hvad hon fátt, át nágon man. Gossarne áro, 
nár de komma át tobak, stora rókare. Ofta ses pojkar pá fyra á fem ár blossa med válbehag. 
/ Indianerna róka, sásom jag redan omtalat, alltid skift, d. v. s. pipan gár frán mun till mun. 
Hvar och en tar sig ett par kraftiga lungbloss och sá sándes pipan vidare till násta man. 
Mánga gánger har det, som námndt, hándt mig, att en indian tagit pipan eller cigarretten ur 
mun pá mig, sugit pá den ett tag och stuckit den till mig igen. Man blir sá van vid detta bruk, 
att man rent af blir generad, nár man ár knusslig och róker ensam. Oftast brukade jag, nár jag 
blossat litet pá min pipa, rácka den till en indian, fór att sedan fá den tillbaka utrókt, sedan 
den gátt laget rundt. Choroti i Chaco blanda ofta upp tobaken med spán af en synnerligen 
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Hoy en día, el uso de tabaco, en general, ha disminuido considerablemente, 
debido a los ideales de salud de la iglesia pentecostal, a la cual una mayoría de 
los weenhayek pertenecen. He visto un cambio considerable sólo durante 
las cinco décadas que yo he estado viviendo y visitando en el Gran Chaco. 

Para los “weenhayek-wichí que fuman, fumar pipa sigue siendo la regla 
en lugares lejanos, mientras que los cigarrillos son más comunes cerca de los 
centros urbanos. Hoy en día se cultiva muy poco tabaco. Todo el tabaco 
que yo he observado las últimas décadas parece haber sido comprado de 
los mestizos. Una de las razones mayores de este cambio de tabaco, que 
obviamente requiere más recursos económicos de los “weenhayek, puede 
explicarse por la declaración de Nordenskióld anterior, es decir, que los 
indígenas no tienen la técnica para fermentar el tabaco, algo que produce 
un tabaco crujiente y seco que se enciende rápidamente y produce un sabor 
seco y caliente. Es muy posible que puede haber servido los propósitos 
de uso ceremonial chamánico, pero que ha sido menos agradable para el 
“fumador de hábito”. 


Implementos para fumar 
A mediados de los años 1970, muchos hombres “weenhayek en los pueblos 
más distantes aún eran fumadores apasionados. Como complemento a su 
bolsa de recolección ordinaria (bhiilu), también llevaban una pequeña bolsa 
de tabaco (hiiluwesaj). En estas bolsas mantenían los implementos más 
necesarios para la costumbre de fumar, por ejemplo un pedernal pequeño, 
un pedazo de hierro, tabaco y una pipa tubular de madera (cf. Fock 1982:17). 
Cuando un hombre quería fumar, por ejemplo en un descanso durante 
el viaje, él tomó su pipa, machucaba algunas hojas de tabaco en la mano, 
metió el tabaco la parte hueca de la parte trasera de la pipa, usó un pedazo 
de hierro para golpear una piedra pequeña y la chispa que se produjo, la 
recibió en un contenedor de yesca ( ¿tdajhih), por lo general de la cola hueca 
de un armadillo. Soplaba sobre la yesca que brillaba intensamente y cuando 


válluktande bark, som gifver en pikant (82) smak át róken. Denna bark fá de frán de choroti, 
som bo vid Caiza, nára Andernas sista utlópare mot Chaco. / Isynnerhet áro indianerna 
angelágna om, att tobak skall [95] finnas pá dryckesfesterna. Det ár lika nódvándigt som 
cigarrer till punschen och kaffet fór mánga svenskar. Nár man vandrar med dessa indianer, 
máste man áfven finna sig i, att hvar och hvarannan timme skall rast góras och en pipa rókas. 
Detta ár sá viktigt, att man icke kan góra det gáende, utan sittande i lugn och ro skall man 
njuta af den hárliga róken. / Hvar och en, som reser i Chaco, vill jag dárfór gifva det rádet, 
tag sá mycket tobak med er, som ni anser er behófva till skinker och bytesvaror — och 
sedan lika mycket till — dá reser ni allt efter fórhállandena lika bra som en, hvilken i den 
civiliserade várlden reser med en bórs, spickad med guld.” (Nordenskióld 1910:93-95). 
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Foto 9. Implementos de tabaco: El fuego puede ser encendido por palos de perforación, 
“titajkya? (1). En, por lo menos, la segunda parte del siglo XX, se utilizaban un 
pedernal (tuunte”) y un pedazo de hierro (kyiinaj) (5, 6) en caso de que no bubiera otro 
fuego cerca. La chispa que se produce al chocar el hierro con la piedra se encaja en un 
contenedor de yesca (“itaajbih) (4, 5, 6). Pipas, nookyutbih, pueden estar hechas de 
cerámica (2) o de madera (3, 7). El conjunto de instrumentos se mantiene en una bolsa 
especial de tabaco, hecha de lana, húluwesaj (3, 8), también utilizada como bolsa de un 
chamán. (Foto por el autor 1978.) 


se incendió, se lo usó para encender su pipa. Por último, puso de nuevo la 
tapa del recipiente y, por tanto, extinguió el fuego. 

Más antes en la historia, los hombres “weenhayek hicieron fuego 
mediante la perforación de palos de madera suave contra un pequeño 
trozo de otra madera blanda (“itajkya” (cf. Nordenskióld 1910:37), al igual 
que el héroe mítico Thokwjwaj les había enseñado (Wilbert y Simoneau 
1982:103). En tal época, así como justo después de la introducción de hierro, 
sin embargo, cada vez que el fumador se sentó junto al fuego, encendió su 
pipa directamente de una brasa de fuego. 

De los vecinos tupí-guaraníes de los “weenhayek, los ava-guaraní,*% 
disponemos de información sobre la forma en que enrollaron sus propios 
cigarrillos, utilizando hojas de maíz como cubierta (Nordenskióld 


363 En la literatura los ava-guaraní anteriormente fueron llamados con el término despectivo 
“chiriguanos”. 
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1910:169). Ya que los “weenhayek trabajaron por los ava-guaraníes (ver 
Alvarsson 1988:202), es muy probable que se enteraron de esta técnica de 
ellos. Sin embargo, en todos los casos que he podido observar, los hombres 
“weenhayek han fumado pipas — o cigarrillos comprados. 


Tipos de pipas en el Gran Chaco 

Nordenskióld afirma que fumar en pipa es de origen prehistórico en 
América del Sur (1908:296, 298; cf. Wilbert 1994:62), y en el Gran Chaco 
en particular (Nordenskióld 1908:294; Wilbert 1987:104). Wilbert hasta 
identifica el Gran Chaco como una de dos “áreas focales” de fumar pipa 
del continente (1994:62). Aquí nos encontramos con varios tipos de 
pipas, principalmente “pipas tubulares”, “pipas de efigie” y pipas “carrete 
ahuecado”. La forma tubular es sin duda la más antigua (Nordenskióld 
1908:296) y tiene su “principal centro de distribución en el Gran Chaco” 
(Wilbert 1987:122; cf. Boglár 1956). 

Entre los “weenhayek, todas estas pipas se han referido por un solo 
término, Nookyuthih,** es decir, no se han distinguido lingiiísticamente 
entre los diferentes tipos. Esto implica que el diseño puede ser una cuestión 
de gusto personal, a raíz de ciertas tradiciones. Aunque muchas pipas 
tubulares son similares, no hay dos idénticas. La variación más llamativa se 
encuentra en las pipas efigie. Un ejemplo es una pipa tallada en la forma de 
un pez (cf. Wilbert 1987:116). 

Como regla general, las pipas weenhayek están talladas en madera. En 
casos raros pueden ser de un simple trozo de bambú (cf. Rosen 1921:221- 
222), o están fabricadas en cerámica. Pipas de cerámica se han vuelto 
extremadamente raras, probablemente porque todo el arte de alfarería está 
desapareciendo (y posiblemente también porque entre los “weenhayek de 
alguna manera están asociadas más con el uso chamánico de tabaco y cebil). 
Métraux sugiere que pipas de cerámica pueden haber sido “más comúnes 
antes de que las herramientas de acero simplificaron la tarea del tallador”* 
(1946:347). Como apoyo a esta hipótesis, se refiere al hecho de que en el 
idioma de los lengua, grupo etno-lingiiístico al este de los “weenhayek- 
wichí, la palabra para “pipa” también significa “barro” (ibid). 

En general, las pipas de cerámica son más simples, menos decoradas y del 
tipo tubular. Lingiísticamente pueden distinguirse de las pipas de madera 


364 Para la información técnica, ver Vol. 3, 8.3.4.9. 


365 El texto original en inglés dice: “more common before steel tools simplified the carver's 
task” (Métraux 1946:347). 
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por un sufijo, refiriéndose al material, es decir nookyuthiiyhat* (“pipa de 
cerámica”) como un contraste de Nnookyuthibla” (“pipa de madera”). Pipas 
de cerámica se fabricaron en la misma técnica que otros tipos de cerámica 
(véase Vol 3., Cap. 3). 

Pipas de madera están talladas de varias maderas duras, desde algarrobilla*” 
(waaky'ayukw), escayante (lootek), carandá (sayhtek), palo cruz (beelek) y 
otros.*% Cuando taladros de metal no estaban disponibles, los “weenhayek 
eligieron maderas como sachaporoto (“danbiyukw) o naranjo silvestre 
(aatsukw) para sus tubos, debido a que estas maderas muchas veces habían 
sido perforadas por insectos como termitas y el fabricante simplemente hizo 
una pipa alrededor del canal. El pedazo de madera, teniendo o no teniendo 
una perforación previa, siempre se excavaba en un extremo para formar un 
recipiente donde se colocaba el tabaco para fumar. La sección de la boca 
podía tener un filtro de hierba (ver Rosen 1921:222) o una tapa perforada, 


36% para filtrar el humo y evitar que el aceite 


por ejemplo hecho de calabaza 
de tabaco entre en la boca. 

La pipa puede ser muy simple, es decir, sin ningún tipo de decoraciones en 
absoluto. Una vez adquirí un ejemplar hecho de algarrobilla (wadky'ayukv), 
una madera negra y sumamente dura, que a pesar de que carecía de cualquier 
ornamentación, fue una pieza virtual de arte. Las proporciones perfectas, la 
superficie lisa y brillante, todas ejecutadas en esta madera exquisita, parecida 
a ébano, mostraron cuánto valor un hombre “weenhayek podría colocar en 
una pipa de tabaco. 

Nordenskióld sugirió que la pipa tubular, hecha de bambú, fue el tipo 
“más primitivo” que se encontró entre los pueblos chaqueños, por ejemplo, 
entre los chorote (1908:296, cf. Rosen 1921:220). Según su teoría, todas las 
pipas tubulares han evolucionado a partir de la pieza simple, sin adornos, de 
bambú, utilizada en el Chaco tan tarde como en los primeros años del siglo 
XX. Por lo que yo sepa, en la actualidad, este tipo de pipa no se encuentra 
en ninguna parte del Chaco. 


366 Ver Vol. 3, 3.3.2.1. 


367 Ver Vol. 6, subcapítulo 10.1.2. para más información sobre estas maderas. (En otras 
regiones “algarrobilla” también se llama *“guayacán”.) 


368 Wilbert (1987:115) también refiere “guayacan (Caesalinia melanocarpa Griesb.), palo 
santo (Bulnesia sarmienti), quebracho colorado (Schinopsis balansae Engl.), and [y] chonta 
palm (Astrocaryum sp.)” como fuentes de pipas de madera. 


369 Ver Nordenskióld 1908:297. 


190 


Como se mencionó anteriormente, hay tipos tubulares que consisten 
en un simple trozo de una madera, sin ningún tipo de elaboración o la 
ornamentación. Sin embargo, la mayoría de las pipas tubulares tiene algún 
tipo de ornamentación, a menudo anillos (a veces ligeramente protuberantes) 
carbonizados en ambos extremos. Pipas más complejas tienen una o dos 
constricciones. Algunas de éstas están conformadas como una sección 
media, que nos recuerda al a parte central de los “vehículos” más elaborados 
usados por los chamanes (ver arriba). (Esto puede, de nuevo, aludir a la 
estrecha relación entre el consumo de tabaco y el chamanismo). 

Otros tipos de pipas tubulares incluyen boquillas elaboradas. Estas 
pueden variar de una boquilla redonda, siguiendo la forma del tubo, a una 
boquilla amplia y plana (cf. Métraux 1946:347); algo que mis informantes 
afirmaron encajar con una “boca de viejo”. Pipas tubulares son a menudo 
entre 10 y 15 cms de largo y alrededor de 20 mm de ancho. La boquilla 
plana puede exceder de 40 mms. En casos extremos la boquilla se elabora 
en un par de “alas” o “aletas”; un tubo que se encuentra en la colección del 
Rosen incluso cuenta con “alas” dobles.” 

Nordenskióld considera las pipas tubulares con una boquilla plana 
como una forma avanzada que se ha desarrollado a nivel local de los tipos 
simples, redondos (1908:297). Hay indicios de lo contrario, sin embargo, 
como Nordenskióld mismo publicó una imagen de una pipa llamada 
“Mound Wolf Plain” de América del Norte (op. cit.:296) que, en cuanto a 
la forma, podría haber sido tomada directamente del Gran Chaco, es decir, 
una pipa tubular con una boquilla plana. Esto indica que no sólo la pipa 
tubular básica, sino también esta variante, pueden ser un patrimonio común 
de América del Norte y América del Sur. 

Además, tenemos varios otros tipos de tubos documentados del Gran 
Chaco. Excepto por el “monitor-pipe” (ampliamente distribuida en América 
del Norte y sólo rara vez encontrada en América del Sur) se han encontrado 
la mayoría de los otros tipos. A excepción de las variantes de la pipa tubular, 
descritos anteriormente y que se encuentran en las ilustraciones, también 
encontramos tubos compuestos, por ejemplo, los tubos angulares (cf. 
Nordenskióld 1908:295; Gonzalo, 1986:89, 93). 

Las pipas angulares a menudo consisten en un tubo, combinado con 
una cazoleta circular, cilíndrica o formada como una bobina. Según 


370 Ver Rosen 1921:223. 
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Nordenskióld, este tipo se ha desarrollado de un “tubo de caña rota”?! 
> p 


que ha sido reparado (1908:297). Las cazoletas se han dado diversas formas, 
algunas zoomorfas o antropomorfas (cf. Wilbert 1987:116-117). En general, 
las pipas compuestos parecen haber sido mucho más común en el este de 
Gran Chaco y si rara vez se han utilizado en el norte, ahora están de todo 
desaparecidos. 

Una combinación característica de la pipa tubular con una boquilla plana 
en forma de “aletas” y los efigies zoomorfas, ha producido las características 
“pipas de pescado” del Pilcomayo. La asociación entre los “weenhayek (así 
como entre los chorote y otros pueblos de ese río) y el pescado, económica 
y mitológicamente (ver Vol. 7. y Wilbert 82 Simoneau 1982:106 ss.) es tan 
evidente, que la mera existencia es digna de mención. Los ejemplares que he 
visto, todos han sido encontrados en museos, pero en los años 1970, la gente 
de edad todavía recordaba el uso de tales pipas. Las pipas pisciformes que yo 
he observado, encajan bien en la descripción dada por Wilbert: 


Algunas pipas tubulares pisciformes — los de los chorote, por ejemplo 
— también están tallados en forma de un pez entero con el cuerpo 
fusiforme y la cola brida separados por una banda estrecha de madera 
en relieve. Toda la pipa está decorada pirográficamente con detalles 
anatómicos tales como los ojos, escamas y aletas. La cavidad del 
contenedor del tabaco se perfora oblicuamente a través de uno de los 
lados planos de la sección delantera de la pipa, más o menos donde se 
ubicarían las branquias. Sin embargo, otras pipas tubulares pisciformes 
están esculpidas por los matacos. La boquilla triangular está separada del 
cuerpo en forma espinal por una banda de estaño. Hay dos accesorios 
laterales, parecidos a mangos, elevados del cuerpo de la pipa, que emulan 
las aletas pectorales de un pez.”? (Wilbert 1987:116). 


371 La expresión original es “broken reed pipe” [that has been mended] (Nordenskióld 
1908:297). 


372 El texto original en inglés dice: “Some piscine tubular pipes - those of the Chorote, for 
instance - are also carved in the form of an entire fish with the fusiform body and flanged tail 
separated by a narrow wooden band in relief. The entire pipe is pyrographically decorated 
with anatomical detail such as eyes, scales, and fins. The cavity of the tobacco retainer is 
bored obliquely through one of the flat sides in the forward section of the pipe, more or 
less where the gills would be located. Yet other pisciform tube pipes are sculptured by the 
Mataco. The triangular mouthpiece is separated from the spinal-shaped body by a band of 
tin. There are two lateral, handlelike attachments that, raised from the body of the pipe, 
emulate the pectoral fins of a fish” (Wilbert 1987:116). 
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No es traído por los pelos suponer que hay una relación entre la pisciforma 
y la importancia socio-económica del pescado. No tengo datos confirmados, 
así que es sólo una hipótesis, que el chamán ayudaba en “traer el pescado” 
en forma ritual, fumando las pipas tubulares pisciformes justo para atraer a 
los peces. 

De todos los tipos mencionados anteriormente, sólo las pipas tubulares 
se encontraron en territorio “weenhayek durante mi inventario en los años 
1970 y 1980. Algunas personas de edad todavía sabían cómo producir las 
pipas de cerámica tubulares. Ellos fabricaron algunos ejemplares para mí, 
pero nunca los vi utilizados. Irónicamente, el tipo que una vez Nordenskiold 
clasificado como el “más primitivo” (1908:296), es decir, la pipa tubular de 
madera, es la que resistió a la influencia occidental por más tiempo. 


Comercio de tabaco 

Desde que el tabaco llegó al Gran Chaco desde el norte por primera vez 
(Steward 1949:678), ha sido un producto de comercio atesorado (cf. Wilbert 
1987:112-113). Los relatos de Nordenskióld (véase la cita extensa de Indianlif 
1910 arriba) por ejemplo, nos proveen amplia evidencia para el valor que 
los indígenas del Chaco atribuyeron al tabaco. Rosen, cuyas experiencias 
originan sólo del los primeros años del siglo XX, afirman que “como el 
tabaco que cultivan estos indígenas es de mala calidad, con gusto consiguen 
el tabaco de los blancos por trueque”* (1921:221). 

Como ya hemos notado, Nordenskióld mismo utilizaba en repetidas 
ocasiones el tabaco como un “abre-puertas” en el Gran Chaco (1910:14, 93- 
95), y esto fue el caso también para la Expedición cinematográfica Haeger 
en los años 1920 (Hansson 1943:59), así como para la etnógrafo Stig Rydén 
durante la Guerra del Chaco en los años 1930 (1936:84-85). Hansson nos 
informa de un caso de comercio, cuando un indígena del Chaco cambió 
plumas de garza por tabaco (1943:55) y Belaieff menciona el tabaco como 
uno de los elementos más importantes del comercio del Chaco en los años 
1940 (1946:376). Mi propia experiencia de los años 1970 corrobora esto; 
aunque el consumo de tabaco disminuía rápidamente, era cada vez más 
dependiente del tabaco comercializado. 


Uso ritual de tabaco 
De acuerdo con especialistas en la religión amerindia, como Hultkrantz, el 
uso de plantas psicótropas nunca fue el origen de las prácticas chamánicas 


373 El texto original en sueco dice: “Som den tobak, dessa indianer odla och bereda ár av en 
mycket dálig beskaffenhet, sóka de gárna att tillbyta sig tobak frán de vita” (Rosen 1921:221). 
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indígenas, pero el uso debe ser visto como un implemento, con la intención 
de ayudar al chamán en la consecución de un estado de trance que, igual 
podría ser alcanzado a través de la enculturación, la práctica y el uso de 
instrumentos rítmicos, danzas, etc. Para alcanzar el “estado de éxtasis 
adecuado”, los chamanes pueden “inducir de una manera artificial”, 
substancias psicótropas de varias clases (Hultkrantz 1967:76-77; cf. Wilbert 
1994:47 y Alvarsson 8 Hultkrantz 1995). No hay ninguna razón para creer 
que la situación en el Gran Chaco ha sido diferente. Karsten corrobora esta 
hipótesis diciendo que: “es más que probable que el tabaco se utilizó entre 
estos nativos como un medio mágico de expulsar a los malos espíritus antes 
de que se convirtió en un objeto de placer”*” (1932:145). 

Teniendo en cuenta los fundamentos rituales y cosmológicas del 
chamanismo, substancias psicótropas, sin duda, han sido utilizadas como 
un medio para entrar en un trance, siempre que estén disponibles (véase 
Métraux 1949:593-594). Una vez más, el Gran Chaco no es ninguna 
excepción. Pero en cuanto a la edad de estas prácticas, hay más dudas. Ni 
Nordenskióld (1910), ni Rosen (1921) nos proporciona ninguna información 
sobre cualquier relación entre el tabaco y / o cebil y curación de enfermos. 
Karsten, que era un gran observador, y que visitó a los “weenhayek en 
octubre 1912, precisamente para estudiar sus prácticas de curación y sus 
ceremonias religiosas, no nos informa de ningún uso de cualquiera de 
tabaco o cebil (1913). En su final resumen de su visita en 1912, dos decenios 
después, (Karsten 1932), todavía no hay referencia a ninguna conexión entre 
las dos áreas. 

No es que no se menciona el uso ceremonial de tabaco, o el ritual 
chamánico. Hay varias referencias a sacrificios de tabaco entre los tobas 
(Karsten 1932:144-145), una costumbre que nos recuerda los sacrificios 
similares en América del Norte (Hultkrantz 1992b:156). Nordenskióld 
mismo fue curado por los chamanes (1910:96) y él nos presenta un vívido 
relato del ritual, pero no hay ninguna referencia a tabaco o a cebil. La razón 
de esto puede ser simplemente que estos rituales eran demasiado privados, 
también demasiado exclusivos para compartir con extranjeros. 


374 Las citas en el sueco original dicen: “den rátta hánryckningen” (Hultkrantz 1967:77) y 
“[extasen] induceras pá artificiell vág” (op.cit.:76-77). 


375 El texto original en inglés dice: “it is more than probable that tobacco was used among 


these natives as a magical means of expelling evil spirits before it became an object of 
enjoyment” (Karsten 1932:145). 
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Tampoco Fock hace la conexión entre tabaco y chamanismo, pero sí, 
confirma el uso ritual de la substancia: 


El tabaco, altamente estimado, se utiliza tanto secularmente como 
ceremonialmente. Mientras están ocupados, alguien puede hacer una 
pausa, encender una pipa, y pasarla alrededor. La ocasión permite la 
conversación y con frecuencia conduce a la narración de una historia 
de la antigua tradición. Las mujeres mayores también tienden a ser 
fumadores. 

Ceremonialmente, el tabaco se utiliza para llamar a un padre fallecido 
desde el reino de Ahatáh, “la muerte grande”, señor del reino de los 
muertos, que a menudo se identifica con Tokhuah, el embaucador. Una 
persona moribunda, si tiene la oportunidad, reúne a su familia alrededor 
de si y dice a sus hijos que cada vez que vayan al bosque para cazar o para 
recolectar deben convocarle con las palabras: “Hwábhia kabailá” (“Dame 
la fuerza!”). 

Durante años después de que un padre ha muerto, su hijo, cuando 
está en el bosque, se asienta, enciende su pipa [de tabaco], y en voz 
baja dice: “Ayúdame hoy, padre, para encontrar algo de comer.” Luego, 
poniéndose sus sandalias, ora aún más específicamente: “Haz que mis 
perros tengan la fuerza para perseguir el chancho montés.” 

Cabe señalar aquí que el tabaco no se utiliza en relación con las 
técnicas chamánicas; en cambio, la semilla cebil en polvo (Piptadenia 
macrocarpa) se utiliza para inducir un estado de éxtasis en conexión con 


la fuga de alma.”* (Fock 1982:17) 


376 El texto original en inglés dice: “The highly valued tobacco is used both secularly and 
ceremonially. During work, someone may pause, light up a pipe, and pass it around. The 
occasion allows for conversation and frequently leads to the telling of a story from the old 
tradition. Older women also tend to be smokers. Ceremonially, tobacco is used to summon 
a deceased father from the realm of Ahatáh, the great dead, lord of the kingdom of the 
dead, who is often identified with Tokhuah, the trickster. A dying person will, if he has the 
chance, gather his family around him and tell his sons that whenever they go into the forest 
to hunt or to gather they should summon him with the words: “Hwábia kabailá” (“Give 
me strength!”). For years after a father has died, his son, when out in the forest, will indeed 
sit down, light a pipe, and quietly say: “Help me today, father, to find something to eat.” 
Then, putting on his sandals, he prays even more specifically: “See to it that my dogs have 
the strength to pursue the wild boar.” It should be noted here that tobacco is not used in 
connection with shamanic techniques; instead, powdered cebil seed (Piptadenia macrocarpa) 
is used to induce a state of ecstacy in connection with soul flight.” (Fock 1982:17). Como 
veremos más adelante, la denominación de “cebil” en latín últimamente ha cambiado a: 
Anadenanthera colubrina. 
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En realidad, no es hasta que aparezcan las obras de Mario Califano (1974, 
1976), que tenemos una mención explícita del uso ritual de tabaco, en este 
caso mezclado con cebil. Él nos informa de ingestión ritual de tabaco en 
relación con el tratamiento chamánico: 


[Para obtener un estado de trance] El polvillo de las semillas de los 
árboles de cebil, una vez tostado, es introducido en las fosas nasales. En 
lagunas oportunidades lo mezclan con hebras de tabaco en las pipas de 
madera. Con esta operación, el chamán podrá separar libremente y a 


voluntad su alma” (Califano 1974a:83). 


Esta información coincide bien con la información que he obtenido a lo 
largo del Pilcomayo y que me voy a referir a la siguiente sección (en relación 
con el uso de cebil). 

Hay otras sustancias psicótropas utilizadas en la zona, la alternativa 
principal siendo aloja de miel, mencionada por Lozano (1733:81), Karsten 
(1913:203, 210) y Palavecino (1979). Este último lo asocia con un ritual 
chamánico en el que los chamanes “bebían vino de miel”*”; sin embargo 
no exclusivamente, sino en combinación con cebil (Palavecino 1979:64). 
En años posteriores, también me he encontrado uso de hojas de coca, 
(Erytbroxylum coca), entre chamanes “weenhayek. 


6.3.2. Cebil 


[Después de la destrucción del mundo] Icanchu seguía tocando su 
pequeño tambor y bailaba. - - - Entonces Icanchu comenzó a tirar piedras 
a los árboles, con el fin de romper las ramas. Las ramas se rompieron y 
cayeron sobre la tierra. Un árbol brotó de cada uno de ellas, y es por eso 
que los árboles ahora son diferentes. - - - Después de que todas las ramas 
habían caído, el árbol hataj (cebil) creció desde el centro.** (Barabas 8z 
Bartolomé, 1979:79). 


377 El texto original en inglés dice: “and drank honey wine” (Palavecino 1980:64). 


378 El texto original en inglés dice: “[After the destruction of the world] Icanchu kept 
playing his little drum and dancing. - - - Then Icanchu began to throw rocks at the tree, in 
order to break the branches. The branches broke and fell to the earth. A tree shot up from 
each one of them, and that is why the trees now are different. - - - After all the branches fell, 
the hataj tree grew from the center.” (Barabas 8 Bartolomé 1979:79). Para un resumen del 
mito ver Vol. 7:392, B90. 
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Entonces dijo la gente: —Ahora, ¿cómo podemos hacer para que 
seamos como hiyaawu?” Y Thokwjwaj, como él tenía mucho secreto y 
también adivino, él dijo: -Id al campo, y busquense el árbol que se llama 
hataaj'wut”, y recoged la fruta, entonces pueden traerla aquí, y yo voy a 
enseñarles cómo van a hacer. 

Entonces él que tenía interés en ser hiyaawu? se fue al campo, 
buscando ese árbol. Y cuando había encontrado un hataaj'wut*que daba 
fruto, entonces él trajo esa fruta donde estaba Thokwjwaj. Y cuando 
llegó allá, entonces le dijo Thokwjwaj: 

-Ahora tú tienes que moler las semillas y después echar el polvo a 
tu nariz. Así (en esa forma) vas a saber (tener conocimiento) de todas las 
cosas que hay aquí en el mundo, algo que te va a ayudar en tu curación. 

Entonces cuando había preparado el polvo de hataaj, lo entregó, y 
el hombre lo puso en su nariz, taconeando las fosas nasales, bien llenas. 
Entonces, dicen que de repente parece que le ha agarrado un sueño. 
Parecía como él hombre estuviera soñando. Cuando estaba mirando las 
cosas, dicen que había reconocido una serie de cosas que no se ven por 
acá en la tierra, toda clase de enfermedad. - - - Todas las veces cuando se 
enfermó algún chico o un adulto, entonces él comenzó a taconear sus 
fosas nasales con hataaj, la fruta de hataaj'wut” Y esta fruta es un gran 


secreto para los hiiyawulh.”? 


Como se entiende de los extractos de los dos mitos “weenhayek-wichí arriba, 
“cebil” en castellano y hataaj en “weenhayek, (Anadenanthera colubrina), es 
una fruta arbórea de importancia central en la cultura “weenhayek-wichí. 
En breve, se la usa para entrar en un estado de trance en que se experimenta 
la separación entre alma y cuerpo. 

Por lo que yo sé, Métraux fue el primer etnógrafo que nos proporcionó 
una descripción del uso religioso de esta planta psicótropa* (1939:107). 
Sin embargo, su existencia en esta parte del mundo ha sido conocida 
durante mucho tiempo. La primera referencia de rapé de cebil utilizado 


379 Tomado de Vol. 8:98, 2.21. M211. 


380 El término en “weenhayek para la consunción de cebil es otujw hataaj, (comer cebil”). 
Cf. Braunstein 2004:30. 


381 Métraux, quien era un excelente lingiñista, transcribió la palabra hatax (1939: 107). En la 
ortografía weenhayek de hoy, la fricativa postvelar está escrita como en español, es decir, con 
una 3 (jota). Califano comete el error de confundir el sonido “h-* y el sonido 3-*, y denomina 
la planta jatáj (1976: 30 ss.), algo muy común entre las personas de habla hispana que no 
distingue entre las dos fricativas en su lenguaje hablado. 
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en el norte de la Argentina, puede datar hasta de la época de la llegada de 
los conquistadores. Según estas fuentes, cebil parece haber sido “derivada 
de Anadenanthera” (Schultes 1990:29). Parece haber sido Safford (1916), 
quien primero identificó “cébil” o cebil, como Macrocarpa piptadenta, luego 
renombrado Anadenanthera colubrina. (Otro sinónimo usado para esta 
semilla es *yopo;' ver Wilbert 1987:141). 

El término “cebil” generalmente refiere a la substancia, eso es un polvo 
hecho de las semillas negras de un árbol parecido a la acacia, de tamaño 
mediano, con una gruesa corteza parecida al corcho, y un follaje de color 
verde oscuro. El árbol pertenece a la familia Leguminosae, es decir, la misma 
que la familia de los guisantes (Schultes 1990:24). Esta familia es una de 


38 de todas las plantas y por lo tanto se 


las familias más ricas en alcaloides 
utilizan en una serie de rituales en muchas partes de América del Sur para 
alcanzar un estado alterado de conciencia. La distribución de por ejemplo 
Anadenanthera peregrina incluye toda la cuenca del Orinoco, los Andes del 
norte de Colombia, Ecuador, Perú y Bolivia hasta el norte de la Argentina 
(op. cit:27), mientras que la Anadenanthera colubrina parece estar confinado 
al Gran Chaco (op. cit:29). 

La denominación del árbol en el idioma “weenhayek, hataaj¡'wut, indica 
que las semillas, o el polvo derivado de ellas, constituyen el foco de atención, 
mientras que el árbol sólo es visto como el “proveedor” o “portador” (lo que 
implica el sufijo -wut) de estas semillas (hataaj). El árbol no sólo se utiliza 
para obtener el polvo sin embargo. La corteza se utiliza para la coloración 
de la piel y como un medicamento para problemas estomacales. La madera 
se utiliza como leña. 

Como se mencionó anteriormente, la atención se centra en las semillas. 
Éstas se cosechan una vez al año, se secan y se almacenan como “pulseras” 
pequeñas; las semillas ensartadas en un hilo fino de caraguatá. Secándolos, 
a veces parece incluir “tostarlos” (Califano 1974:83). Las “pulseras” 
mencionadas representan un valor considerable, y se negocian a regiones 
donde el árbol es raro (Califano 1976:46). Cuando se necesita el polvo 
hataaj, se tuestan las semillas secas, se machacan en un mortero y el polvo 
se pone directamente en las fosas nasales, en una bandeja especial para rapé, 


£ 383 
> 


hataajwet,% o se lo mezcla con tabaco para después fumarlo en una pipa. En 


382 Ver Schultes 1990 para una descripción química de las calidades psicótropas de 
Anadenanthera colubrina y las otras plantas de esa familia (1990:28 ff). 


383 Una de estas bandejas de los “weenhayek-wichí fue comprada por John Arnott y vendida 
al Museo Etnográfico de Gotemburgo en 1936. La documentación incluye una descripción 
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el caso cuando se usa para tomar rapé, no está muy claro si se lo mezcla con 
polvo de tabaco o no. Si es así, es muy probable que el tabaco es inhalado 
con la ayuda de un tubo de un solo tubo hecho de caña de bambú (cf. 
Wilbert 1994:60). 

Métraux proporciona la primera descripción detallada de la preparación 
de hataaj. Él habla de un joven quien “no era mago” que molía semillas de 
cebil en una calabaza, de la cual los chamanes más tarde tomaron pellizcos 
»38* (1939:107). Esto se hizo, según el mismo 
autor, para “ponerse en un estado de trance leve o excitación, cuando envían 


“sin interrumpir la ceremonia 


sus almas en forma de pájaros yulo a otro mundo”*” (1946:361). 

Palavecino da una descripción aún más vívida de un ritual chamánico en 
un documento que fue publicado póstumamente en inglés (probablemente 
escrito en 1935): “Antés sopló en el pito dos veces, batió el aire con plumas, 
tomó un poco de sebil, inhalándolo como rapé, se sentó de nuevo, y comenzó 
a tocar el poro muy ligero mientras cantaba”** (1979:63). 

Según mis informantes, entre los pueblos “weenhayek-wichí se usa 
el cebil tanto en forma fumada como en forma de rapé. Califano parece 
ser el primero en la descripción del primer método de ingestión (1974:83; 
1976:46-47). Al principio, creía que esta información era contradictoria, 
pero mi informante principal Máánhyejas, me aseguró, tan reciente como 
en 1995, que no había “nada contradictorio acerca de eso.” Su explicación 
fue simple (posiblemente demasiado simple): “En el sur (es decir, entre los 
wichí) usan el hataajcomo rapé y en el norte (es decir, entre los “weenhayek) 
se lo fuma junto con el tabaco.” 

Aunque esta información ha sido en gran medida desconocida hasta 
ahora, la combinación de cebil y tabaco es de ningún modo desconocido. 
Wilbert nos da varios ejemplos de consumo combinado de tabaco y cebil (o 
“yopo”). “De los cincuenta y tres casos de rapé - - - rapé de tabaco, aunque 
se toma solo, en muchos casos, a menudo se ingiere en combinación con 


de su uso. Ver Vol. 3., 3.3.2.2. 


384 Las citas originales en inglés dicen: “not a magician” y “without interrupting the 
ceremony” (Métraux 1939:107). 


385 El texto original en inglés dice: “put themselves in a state of mild trance or excitement, 
when they send their souls in the form of yulo birds to the other world” (Métraux 1946:361). 
Como veremos abajo, Palavecino nos clarifica que los chamanes usan los pájaros yulo para 
viajar al otro mundo (1979:72). 


386 El texto original en inglés dice: “Antés blew the whistle twice, beat the air with feathers, 
took some sebil, drawing it in as if it were snuff, sat down again, and began a very light play 
of the rattle while singing.” (Palavecino 1979:63). 
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polvos de alucinógenos como Anadenanthera” (1987:141). Él explica la 


razón por la cual en la siguiente forma: 


Una de las razones para este uso simultáneo debe verse en el efecto 
farmacológico diferencial que estos tipos de productos tóxicos tienen 
en el cuerpo humano. La nicotina afecta no sólo el sistema nervioso 
central — como lo hacen yopo, coca y parica — sino también los 
componentes simpáticos y parasimpáticos del sistema autonómico. Al 
parecer, en las sociedades donde ambos tipos de drogas son habituales, 
el indígena es menos [molestado] después de una “patada alucinante” 
— lo más psicodélico, lo mejor — que después de una experiencia de 
trance neurológica o orquestada específicamente de drogas*” (Wilbert 


1987:141). 


Los chamanes de los pueblos “weenhayek-wichí toman hataaj para liberar el 
alma con fines rituales y curativas (ver arriba). Uno de los informantes de 
Palavecino lo describió de la siguiente manera: “Cuando los médicos toman 
sebil, vuelan a cualquier lugar. El curador canta hasta el momento en que 
algo así como una pequeña figura sale de su pecho. Monta un pájaro, es un 
yulo”* [y se va volando] (Palavecino 1979:72). 

Califano afirma que la aspiración de cebil por la nariz se hace en orden 
“para recibir el laka'áya]'*? — una fuerza sobrenatural (1974:83). Uno de 
mis informantes lo explica más a fondo: 


Cuando fumo hataaj, “ohuseek, mi alma, deja mi cuerpo. Va muy más 
lejos. Y si alguien que no es un hiyaawu” (chamán) lo fuma, el alma no 


387 Las citas originales en inglés dicen: “Of the fifty-three cases of snuffing --- tobacco rapé 
(snuff), although taken alone in many instances, is often ingested in combination with 
powders of hallucinogens such as Anadenanthera” (Wilbert 1987:141); y “One reason for this 
simultaneous use must be seen in the differential pharmacological effect which these types of 
intoxicants have on the human body. Nicotine affects not only the central nervous system - 
as do yopo, coca, and parica - but also the sympathetic and the parasympathetic components 
of the autonomic system. Apparently, in societies where both kinds of drugs are customary, 
the Indian is less [bothered] after a “mind-blowing kick” - the more psychedelic the better - 
than after a drug-specific or orchestrated neurological trance experience (ibíd). 


388 El texto original en inglés dice: “When medicine men take sebil, they fly anywhere. The 
healer sings until the moment when something like a figurine comes out of his breast. He 
mounts a bird, that is a yulo” (Palavecino 1979:72). 


389 En la ortografía de Claesson (2008:84): laghaajyhayaj o en forma independiente: 
nooqhajyhayaj. Para una discusión de este fenómeno, ver 13.4. abajo. 


200 


va a encontrar su camino de regreso. Desaparece lejos. Y la persona 
muere... Parece que el alma está volando. Se vá. Y él lo llama de vuelta. 
Él lo ve a una distancia, lo coge con la mano, lo pone en su pecho. Lo 
tranquiliza. “Tómalo con calma”, dice, “ahora vamos a volar juntos”. 
Luego comienza a cantar sobre la persona enferma. 


Personalmente, nunca he tratado de fumar hataaj ya que mis informantes 
confiados repetidas veces me aseguraron que me muriera si no fuera 
primero un chamán iniciado (algo inconcebible si no primero hubiera 
tenido el llamado”). Pero, según mis informantes, la aspiración del fármaco, 
en combinación con música de flauta, parece proporcionar el hiyaawu” 
(chamán) con una facultad de “ver a través” del paciente y por lo tanto hacer 
un diagnóstico de la enfermedad del paciente. 

También pone al hiyaawu*en contacto con el “otro mundo”. “No es mi 
fuerza, sino la de mi compañero, mi noogala'yih, que decide si vamos a ser 
capaces de expulsar a la enfermedad”, dijo un informante. Después de haber 
fumado hataaj, el chamán usa su calabaza para “combatir” la enfermedad. 
Es posible que necesite mover la calabaza durante media hora o más antes 
de que la enfermedad decida abandonar el cuerpo del paciente. Cuando esto 
sucede, sólo el chamán es capaz de verlo. 

Califano declara que la ingestión de cebil se llama “otujata7” (1976:33, 
54); esto interpreto como '“otujw hataaj, que simplemente significa “yo como 
cebil”. Cuando esto sucede, el chamán puede dirigirse a la fuerza de hataaj 
y pedirle que lo proteja (op cit.:33). Así, cebil puede ser visto tanto como un 
medio para alcanzar un estado alterado de la conciencia, como una fuerza 
distinta que puede servir como asistente, como un vehículo o un poder 
difuso personalizado. 

De lo que ya hemos constatado, es obvio que no hay otras plantas 
psicótropas entre los “weenhayek-wichí que puedan rivalizar el papel 
desempeñado por yookwas (tabaco) y hataaj (cebil); la primera tanto en uso 
secular como ritual, la última exclusivamente en uso ritual. 


6.4. La práctica curativa del chamán 


Hasta hace poco tiempo, una persona que sufrió de alguna clase de 
enfermedad, practicaba un tipo de la autodiagnosis (cf. Vol. 6.). Si el 
problema fue considerado ser de un carácter espiritual, es decir intrusión o 


390 Cf. Braunstein 2004:30 que lo escribe “tehw hatal”. 
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Foto 10. C uración de ea Liberación de una a wichí en 1933 por un grupo 
de chamanes y ayudantes, usando cánticos, plumas y poros. (Foto por Alfred Métraux 
1946:352, lámina 72a.) 


pérdida de alma, la persona consultó a un hiyaawu” el chamán “weenhayek. 
Él inició un tratamiento que casi siempre incluyó la negociación con los 
guardianes del cosmos “weenhayek. 

Fuera de los artefactos descritos en la sección anterior, el chamán 
estaba dependiente de sus ojos “espirituales”. Con estos podía penetrar el 
paciente con su vista y establecer una diagnosis rápida de la enfermedad y 
establecer una prognosis preliminar. Sus métodos terapéuticos incluyeron 
la extracción de espíritus ajenos que se habían intrusado en el cuerpo, es 
decir exorcismo (ver 6.4.1.), y fugas chamánicas al otro mundo para liberar 
almas prisioneras, muchas veces perdidas por violación de tabúes (“pérdida 
de alma”, ver 6.5.2.). 

El mismo tratamiento del chamán se llama “yilajej. La palabra indica 
curar, pero no por medio de hierbas u otras cosas concretas, sino por medio 
de fuerzas esotéricas. Aunque la palabra española tiene un sentido despectivo, 
quizás “conjurar” sería la mejor traducción. (Cf. Claesson 2008:117). 

El movimiento ejercido por el chamán (ver los cuatro casos abajo), 
muchas veces de describe con palabras como “danzar” o “saltar”. En 
“weenhayek la palabra básica para este fenómeno es goyej. Esta palabra se 


% pero también para 


usa por ejemplo para jugar un partido de sokwa?, 
denotar el baile del chamán o un baile para lograr algo: lhaamelh yagóoyej 
buseeyh (“bailan para que vengan los espíritus”) (op. cit.:315). 

El proceso de contaminación por, o el ataque de, un espíritu en un caso 


de posesión o intrusión se explica como tuy”(“contagiar” o “ser contagioso”). 
391 Para el juego sokwa” ver Vol. 5., 2.4. y Vol. 6., 8.3.3.7. 
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Esto llega a ser aún más claro si vemos otro uso práctico de la misma 
palabra: cuando uno quiere describir “echar agua en una botija” se usa el 
verbo tuyhtho” (“hacer entrar a un recipiente). 

Para protegerse y para proteger el paciente, el acto del chamán se describe 
como tuyejla” (“protegerse de o proteger el paciente de p.ej. enfermedades”). 
La raíz de esta palabra es t'uyeh, que significa “cuidar” o “tener cuidado de”. 
Otro derivado es interesante en este contexto, la palabra para “examinar 
adentro”, lo que hace el chamán durante la diagnosis (ver arriba) es t'uyejo”. 

El exorcismo ejercido por el chamán se llama yokwespha” que significa 
“hacer salir” o “echar fuera”, refiriéndose a un espíritu que ha entrado en el 
enfermo. Esta expresión se basa en el verbo yokwes que se traduce como 
“espantar” o “expulsar”. Esto refiere a la primera fase de espantar al espíritu. 
El detalle de sacarlo del cuerpo, usando la boca, se llama ts'uyeh, derivado 
del verbo ts'uyejque es la palabra corriente para “chupar” (op cit.:466). 

La tarea principal del chamán “weenhayek siempre ha sido la curación 
de individuos enfermos. La práctica chamánica se nota bien en la sección 
6.5. abajo, donde presentamos casos verdaderos de curación entre los 
“weenhayek-wichí. Sin embargo, el chamán no sólo se dedica a individuos. 
Como ya hemos visto, el chamán está involucrado en actos desde ritos 
fertilidad hasta confrontaciones bélicas (ver abajo). En el Gran Chaco, 
chamanes han podido influenciar por ejemplo los vientos, que no dañen 
la fruta que está madurando, y el pescado, que llegue a tiempo. A veces, 
los chamanes también se dedicaron a la vigilancia y protección del pueblo 
(Métraux 1946:353-354). 

Cuando un tratamiento fue terminado con éxito, el chamán debía ser 
compensado por el tiempo que había pasado curando el paciente. A veces 
también había una necesidad de un regalo para los poderes espirituales con 
los cuales el chamán había negociado. El regalo preferido era un pedazo 
de paño (Nordenskióld 1910:96) o un objeto de caraguatá, e.g. un ovillo 
de niiyakw (hilo del caraguatá) o un producto listo de caraguatá, como un 
hiilu”. (Más ejemplos aparecen en los casos bajo 6.5. abajo). Raras veces se 
recompensaban a los chamanes con sumas grandes de dinero o regalos de 
mucho valor. A lo contrario, se suponían que los chamanes iban a recolectar, 
pescar y cazar como cualquier otra persona. 

Por medio de sus fugas de alma, o “recorridos chamánicos”, los hiyaawul), 
tenían conocimiento del otro mundo y de lo desconocido, y podían pasar 
esta información a la gente. El chamán no tenía ninguna autoridad política 
directa, sino, por su conocimiento extenso, podía influenciar las decisiones 
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del pueblo.* 


6.4.1. Intrusión y 
exorcismo 

Como ya se ha indicado 
arriba, el problema mayor 
tratado por el chamán 
siempre ha sido “intrusión”, 
eso es que un espíritu 
ha entrado en el cuerpo 


Foto 11. Curación pilagá (2): Un chamán pilagá 
curando un paciente, soplando encima del pecho, 
eN o posiblemente para restaurar el alma. (Fuente: 
guardián o un espíritu. En Alfred Métraux 1946:352, lámina 73b.) 

mi clasificación occidental 


de alguien. Es algo muy 
concreto y el resultado de 
un acto de un hombre, un 


se lo asocia con “dolores 
inexplicables” (ver Vol. 6., 12.1.5.), en por ejemplo el corazón, los pulmones 
o los muslos. 

El chamán puede fumar tabaco, cantar cantos de curación, danzar, y 
sacudir su cascabel o su poro. Así entra en un trance ligero y ve la enfermedad. 
Luego intenta asustar al espíritu, se hace respetado por el espíritu. Recién 
después puede sacar lo que ha entrado en el cuerpo del enfermo. Chupa 
fuertemente en la cutis del paciente. En la boca ya ha colocado un “vehículo” 
o un “medio”, Nnooky'aha' (ver 6.2. arriba), un objeto que puede absorber el 
espíritu amorfo y darle “cuerpo”. 

Cuando el chamán ha capturado el espíritu en su vehículo, lo saca de su 
boca y lo demuestra al público que está mirando el ritual. (Cf. 2.8. arriba). 


6.4.2. Pérdida de alma y fuga chamánica 


En otro lugar Antés empezó a curar a sus hijos. Los niños pequeños se 
habían asustado por la tormenta, que había llevado sus almas bajo su 
brazo. Antés se fue a buscar a los espíritus de sus hijos y [cuando los 
había encontrado] los puso en su lugar. Él los recibió en el manojo de 
plumas, los vertió en las manos de los niños, y después de pedir a los 


392 Nótese la variación en la práctica chamánica entre los wichí indicada por p.ej. Braunstein 
quien nos informa sobre la existencia de sacrificio y el uso del término católico “misa” en la 
región del Bermejo (2004:23). 
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Foto 12. Chamán chorote curando: Un chamán tradicional chorote curando a un hijo 
de cacique (Foto por Erland Nordenskióld 1908; ver Nordenskióld 1910:96-97.) 
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chicos de sentarse en el suelo, cantaba y soplaba sobre sus espaldas.* 


(Palavecino 1979:65). 


El otro tipo de plaga común entre los “weenhayek-wichí se puede llamar 
“pérdida de alma”, un efecto de perder el “alma libre”. La diagnosis se 
establece como “pérdida de alma” cuando el paciente ha sido afectado por 
diversas formas de debilidad. En mis términos occidentales pueden ser 
nausea, anemia, apatía, depresión, etc., o diferentes estados de consciencia 
cambiada como por ejemplo psicosis. En muchos casos se trata de violaciones 
conscientes o inconscientes de tabúes. 

Para curar este estado el chamán tiene que ponerse en trance profundo 
por medio de música y consunción de yookwas (tabaco) y hataaj (cebil) (ver 
6.3. arriba). Tiene que mandar a su propia noogahusek, su alma libre, para 
con su espíritu ayudador, (una “fuga chamánica”), para buscar e identificar 
el alma y su posición. Luego tiene que negociar con la potestad que ha 
apropiado el alma. 

Si tiene éxito en liberar el alma, lo lleva a la tierra y el lugar del enfermo, 
en su llica. Después la toma en su mano y la sopla hacia el paciente para 
que pueda entrar de nuevo en el cuerpo suyo. Si la recuperación después de 
u exorcismo es casi inmediato, el saneamiento después de la reposición de 
un alma libre resulta en un proceso de recuperación paulatino. (Cf. Vol 6., 


12.1.6. y 2.9. arriba). 


6.5. Casos de curación 


Abajo se presentan cuatro casos de curación chamánica entre los weenhayek- 
wichí. Uno probablemente ocurrió en los años 1870 y fue anotado y relatado 
por Pelleschi en su etnografía temprana (1897). Luego siguen dos casos que 
tomaron lugar unas décadas después, en los años 1930, descritos por Dijour 
(1933) y Palavecino (1935). Al final se presenta un relato de una curación 
de uno de mis informantes que probablemente ocurrió en los años 1950 
o 1960. (Para otros casos más recientes, ver Califano 1974, Dasso 1985b y 
Kristek 2005). 


393 El texto original en inglés dice: “At another place Antés cured his children. The little 
boys had been scared by the storm, who carried their souls away under his arm. Antés 
looked for his sons” spirits and put them back in place. He received them in the bunch of 
feathers, poured them on the children's hands, and after asking the boys to be seated on the 
ground, he sang and blew on their backs.” (Palavecino 1979:65). 
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La intención de reproducir estos casos es de enfocar a la secuencia de 
curación, lo que parece constante y lo que obviamente cambia de ritual en 
ritual. 


6.5.1. Un caso de curación de reumatismo (Pelleschi 1897) 

Aquí sigue un relato de un caso de curación que probablemente ocurrió 
a fines de los años 1870. El ingeniero Pelleschi dató el prefacio de su libro 
en italiano en marzo 1880, así que lo que nos cuenta debe haber ocurrido 
anterior a esa fecha. Sabemos de que conoció el Gran Chaco por primera 
vez en 1877 (ver Vol. 2., 13.2.), así que el evento debe datarse entre esa fecha 
y la del prefacio. Esta versión es tomada de la que editó Lafone-Quevedo en 
la Argentina en 1897: 


Una noche que estaba yo acampado cerca de una tribu. Entré en curiosidad 
al oír un gran ruido de voces y la repercusión de grandes golpes en la 
tierra. Aprovechándome de la buena relación en que estaba con ellos, no 
trepidé en ir a ver lo que había. En el medio de la toldería, en una especie 
de plazoleta, ví un círculo de figuras negras alumbradas acá y allá por la 
luz de las fogatas; eran las chinas y los hombres sentados en cuclillas que 
fumaban en silencio. En medio del círculo corrían arriba y abajo, en un 
espacio como de ocho metros, cuatro hombres robustos, con plumas 
de avestruz y sonajas en los tobillos, en las muñecas, en la cabeza y en 
la cintura con las manos levantadas y haciendo mil ademanes, movían 
unos matecillos á medio llenar con pepitas que aumentaban el bullicio. 
Corrían cantando y aullando; estaban jadeantes y sudados; estirando las 
piernas batían el suelo fuertemente con toda la planta del pie, y en ese 
momento alzaban la voz de una manera loca y desesperante, con los 
brazos elevados, la cabeza inclinada y encorvado el cuerpo. 

Alternativamente dos de ellos se paraban, se acurrucaban, meneando 
rápidamente la cabeza á diestra y siniestra, arriba y abajo, aullaban, 
soplaban y escupían sobre la espalda, piernas, cabeza y en la boca de dos 
enfermos que estaban sentados en medio de ellos. 

Los dos enfermos sufrían atrozmente por los a'hót que les había 
metido en forma de dolores reumáticos: los hechizeros pretendían 
sacárselos con aquella danza infernal. No conseguirán su propósito 
mientras no logren, son su carrera desenfrenada y sus golpes, cansar é 
intimidar á los a*hbót, que con mala intención y al propio tiempo, bailan 
la misma danza precisamente abajo de donde ellos están, é interceptarles 
con el ruido que hacen la comunicación con los a'hót de la enfermedad. 
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El que más salta, aúlla y bate con los pies el el mejor médico. 
El público que los rodeaba estaba allí para dar realce y mayor virtud 
a la curación, pero no sin su cierto recelo de que el a'hót, al salir del 
cuerpo del doliente, se le antojase colarse en el de alguno de los presentes. 
Esta escena me convence que entre los indios, los médicos se ganan 


su pan con el sudor de....todo el cuerpo (Pelleschi 1897:211). 


6.5.2. Un caso de curación de una aldea (Dijour 1933) 

En 1933, la rusa-francesa Elisabeth Dijour, invitada por Alfred Métraux, 
llegó al Gran Chaco para hacer estudios sobre idiomas y culturas indígenas. 
El mismo año publicó un relato de cuatro ritos curativos entre los wichí 
cerca de Las Lomitas. Uno de ellos fue descrito bajo el título “Ceremonia de 
exorcismo de enfermedades de toda una aldea (8 de abril 1933)”: 


Esta ceremonia tuvo lugar en la mañana, al aire libre, lejos de las casas, 


3% de la aldea. Estaban formados 


y fue ejecutado por todos los médicos 
en una fila, la cara hacia el este y todos tenían en la mano una maraca y 
un silbato de hueso. Algunos de ellos llevaban bandas de campanillas, ya 
sea a mano, en el cuello o colgando de los codos. Algunos oficiantes iban 
vestidos con camisetas ceremoniales de lana roja, lentejuelas de conchas 
brillantes, otros llevando camisetas de guerra, hechas de caraguatá. Casi 
todos llevaban vinchas rojas decoradas con plumas o tenían sombreros 
adornados con plumas de avestruz, y la mayoría tenía un montón de 
plumas de avestruz en la mano. La cara de los médicos principales fue 
embadurnado de rojo y negro, y las mujeres de rojo. En frente de la fila 
de los celebrantes se plantaron unas flechas, apuntadas hacia abajo, y 
una lanza, apuntada hacia arriba. Durante la ceremonia, se fijó un ramo 
de plumas de avestruz a en la parte superior de la lanza. Cuando yo 
llegué al lugar, me di cuenta de un joven tratando de moler semillas de 
ha'tax en una calabaza que los curanderos más tarde inhalaron. 

La ceremonia consistió en una canción sin palabras, lo mismo que 
se escucha de los curanderos durante el tratamiento de enfermedades. 
La canción fue interrumpida por el tintineo del poro y, a veces, por 
el sonido de las campanillas, cascabeles de pezuñas y silbatos. Cada 
silbato constituye una nueva etapa en las representaciones asociadas 


394 Aunque escribe en francés, aquí Dijour usa el término inglés “medicine-men” (hombres 
de medicina”) probablemente para evitar términos peyorativos; por eso he traducido esta 
expresión consecuentemente con la palabra “médico” para tratar de dar el mismo sentido de 
estilo que Dijour. 
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Foto 13. Chamán wichí con cinta cabecera, 


ejecutando un rito de curación en 1933, 
(Fuente Diijour 1933.) la ceremonia, uno u otro de los 


oficiantes inhaló polvo de ha'tax. 


a la ceremonia (una nueva 
metamorfosis del espíritu del 
médico, así como la llegada o 
salida de un lugar determinado). El 
poro a veces se estrecha en forma 
amenazante, como para reprimir 
un ser invisible; el mismo gesto 
fue hecho por aquellos que tenían 


plumas de avestruz. Á su vez, 
sin que por ello se interrumpió 


Uno de los oficiantes corría detrás y delante de sus colegas, un plumero 
en la mano, y les espolvoreaba de pies a cabeza; fue asistido por otro, 
que tintineaba campanillas y cascabeles en sus espaldas. Después de 
haber tomado ha'tax, los oficiantes resumieron a cantar, a agitar sus 
poros hacer con estos, o con las plumas, gestos amenazantes. Algunos 
médicos escucharon su propia canción en su mente, sin preocuparse por 
el canto de sus colegas. 

Después de estos preliminares siguió la ofensiva directa contra 
la enfermedad: algunas personas abandonaron las filas para blandir 
violentamente sus poros y sus plumas, antes de volver a su lugar. Otro 
comenzó a rociar tierra con su pie, y otro le siguió inmediatamente, 
tomando puñados de polvo y arrojandolo delante del primero. Entonces 
uno de ellos sacó su machete y comenzó a cortar la hierba alrededor de 
si; su ejemplo fue seguido por la mayoría del grupo, que se lanzó al 
ataque de la enfermedad. Algunos se inclinaron en un solo lugar, como 
si finalmente habían rodeado el enemigo, y le golpeaban repetidas veces 
con los machetes o los plumeros, luego pisoteando como si estuvieran 
enterrando a su víctima. El ataque contra la enfermedad duró mucho 
tiempo y fue ejecutado con gran seriedad. 

Después de la ceremonia siguió lo que podríamos llamar una 
desinfección general. Los médicos empezaron a despolvorearse entre si, 
a hacer sonar sus campanillas contra los cuerpos de sus compañeros, y 
soplar hacia la parte superior de su cabezas o hacia sus cuellos, como en 
un caso de enfermedad. Luego llamaron a todos los hombres, mujeres y 
niños que habían asistido a la ceremonia como espectadores. Se sentaron 
y los médicos, hombres y mujeres, vinieron a pasar sus plumeros por 
sus cuerpos, soplaron en sus cabezas y tocaban las campanillas a lo largo 


209 


de sus cuerpos. Estos ritos se realizaron para los niños con los mismos 
escrúpulos como para los adultos. 

Mi amigo Sánchez fue objeto de una atención especial; después de 
que el médico principal mismo había soplado sobre él, fue asistido por 
cuatro hombres de medicina, dos de los cuales tocaban y cantaban sobre 
él, mientras que los otros agitaban campanillas, cascabeles y poros. 

Los médicos que no estaban ocupados de la desinfección dieron la 
vuelta y repitieron cada acción que habían hecho anteriormente. De 
vez en cuando, uno u otro de nuevo dejó el centro para cortar hierba y 
furiosamente enterrar la enfermedad. Los silbidos sucedían a intervalos 
cada vez más cortas y las campanillas se agitaban con más energía y 
urgencia. 

La ceremonia terminó cuando se suponía que todos los miembros 
de la comunidad habían sido liberados de las malas influencias con que 


habían sido impregnados.*” (Dijour 1933:211-213).* 


6.5.3. Ritual para “abrir el camino” (Palavecino 1935) 

En dos artículos (1935 y 1979), Enrique Palavecino nos proporciona una 
descripción de un rito público chamánico entre los “weenhayek-wichí?” 
que se celebró en febrero de 1935. Primero se publica un resumen del rito 
en un artículo el mismo año. Más de cuatro décadas después se publica 
póstumamente, por la asistencia de su señora, un relato más amplio — en 
inglés (Palavecino 1979). Aparte de los muchos detalles, que tienen mucho 
en común con los presentados por Dijour arriba, son de especial interés 
las interpretaciones, las observaciones “émicas” de los traductores de 
etnógrafo: “Pacheco” y “Falucho”, ya que ellas transforma este relato en uno 
“Etico-émico”, dándonos ejemplos de las dos perspectivas. El inicio del rito 
se escribe en la siguiente forma: 


La ceremonia se había programado para justo después del amanecer. 
Alrededor de las seis de la mañana llegó el médico Antés, llevando una 
piel de corzo, un manojo de plumas de yulo, un sonajero, dos flautas 


395 Para el texto original en francés ver Apéndice 1. 


396 Como “Nota 1” añade: “La enfermedad que fue expulsada fue la fiebre aftosa, que luego 
se vio afectando el ganado - - - Muchos que habían comido carne contaminada habían caído 
enfermos.” 


397 Según el mismo autor el rito ocurrió en “Estación Bazán” en la provincia de Formosa. 
(Palavecino 1935b:78). 
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de hueso de yulo, y una pequeña lata conteniendo sebil que había sido 


398 ( 


tostado y molido por un viejo médico el día anterior.” (Palavecino 


1976:63) 


En el relato que sigue, vemos como el chamán toma asiento en un lugar sin 
pasto, iniciando el rito pegándose con el manojo de plumas, silbando por un 
pito y sacudiendo un poro. Se para y abre sus brazos, agarrando el plumero 
en una mano y el poro en la otra. Según el intérprete Pacheco esto lo hace 
para abrir un camino entre las nubes. 

Después de haber tomado cebil, alza el plumero, lo pone alto y así, 
según el intérprete, reúne a los espíritus de los chamanes muertos, y luego 
los echa con cuidado al suelo, cerca de si (íbid). [Ahora volvemos al resumen 
de Palavecino: |] 


Participaron en ella treinta médicos hechiceros y se inició a las 8 de 
la mañana prologándose hasta mediodía, además de los médicos vivos 
son convocados por el hechicero o “médico” principal los espíritus de 
los médicos muertos, llamados con cantos acompañados de toques de 
sonajero hasta que, reunidos todos, los muertos y los vivos, previas 
tomas de “sebil” vuelan los espíritus en cuadrilla para visitar Potsejlai 
(Orión y Osa nuestros) a Itojahlá, o sean los hombres de fuego, al sol y a 
otros a los que se supone en posesión del dominio de la fructificación de 
las plantas, del fuego, de las lluvias y a los que se pide buen año y, sobre 
todo, que no ejerzan sobre la tierra y los hombres su poder destructor. 
Al regreso de los espíritus el hechicero principal comunica el resultado 
del viaje según las promesas y respuestas recibidas por ellos de boca de 


los personajes aludidos. (Palavecino 1935b:84) 


El relato posterior de esta ceremonia es mucho más detallado, pero para 
nuestro objetivo, basta con algunas observaciones del intérprete Pacheco 
— que a veces deja el rol como observador y se envuelve a participar en el 
rito, actuando como el primer asistente del chamán principal (Palavecino 


1979:64): 


398 El texto original en inglés dice: “The ceremony was scheduled to shortly after dawn. 
About six o'clock in the morning Antés the sorcerer arrived, carrying a hide of roe deer, a 
bunch of yulo feathers, a rattle, two flutes of yulo bone, and a little can containing sebil that 
had been toasted and ground by an old medicine man the day before.” (Palavecino 1979:63). 
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La descripción paso a paso, 
del evento, que tuvo lugar esa 
mañana en la tribu de Antés 
puede parecer algo confuso si 
los pasos individuales no están 


agrupados correctamente. Pri- 


$ 


mero, tenemos una serie de | : ; ia 
actos de protección que se Foto 14. Curación comunal: Un grupo de 
chamanes wichí se han congregado en el 


pueblo de Yuto para un acto de curación. 


en el comienzo de la ceremonia, (Fuente: Fock 1982:27, lámina 8,) 
y que se repiten de vez en 


cuando hasta el final: los golpes de las plumas batiendo el aire, el sonido 


producen con más frecuencia 


de los cascabeles, y el sonido de los silbatos. Todos estos actos se usan 
para ahuyentar a los malos espíritus que, según la información de los 
indígenas, justo en ese momento se esfuerzan por lanzar la ceremonia al 
caos y interrumpirlo. Por lo tanto debe haber una vigilancia constante 
para mantener los oficiantes locales limpios de las fuerzas adversas. 

Los actos vistos específicamente en la ceremonia en si consisten en 
los siguientes: citación y asistencia de los médicos, vivos y muertos; 
la salida de los espíritus; y su retorno. Las curaciones realizados entre 
salida y regreso parecen ser una especie de desinfección general en la que 
casi todos los miembros del grupo participan como un paciente más o 
menos afectados por males reales o imaginarios. La ceremonia de auto- 
curación y el regreso celebrado por los médicos corresponden a un acto 
de limpieza realizado con el fin de liberar a los magos de todo rastro de 
la contaminación de las fuerzas del mal que ellos manipularon durante 
la ceremonia. 

El principal interés de la ceremonia en su conjunto no radica tanto en 
nuestra visión de lo que es, sino en su significado para los propios indios. 
Así lo reveló Antés a través de Falucho el intérprete. De acuerdo a su 
informe, el rendimiento de la ceremonia está estrechamente relacionado 
con algunos mitos sobre el control de las fuerzas naturales, en particular 
acerca de una serie de calamidades que pueden destruir el mundo o hacer 
estragos del orden natural. Por ejemplo: el sol puede dejar de brillar y 
dejar el mundo en la oscuridad. Pejlai, el señor de la lluvia, se puede 
verter una gran cantidad de agua y producir una inundación. El Itoj 
Ahla, o los hombres de fuego, pueden quemar los bosques. Lapicki o 
Potsejlai pueden enojarse y provocar años de poco o ningún fruto. Los 
peligros de este tipo requieren los médicos interceden activamente ante 


las personas que gobiernan esas fuerzas. Entonces se hace necesario llegar 
a esos seres poderosos, algo que se puede hacer sólo en espíritu y no sin 
graves peligros. Aunque los médicos pueden participar en mediaciones 
de forma individual, prefieren viajar en pandillas?” (Palavecino 1979:67). 


6.5.4. Un caso de curación de tuberculosis (1984) 

En el último caso un chamán “weenhayek cura a un hombre afectado 
por tuberculosis. Se basa en una narración del evento por mi informante 
“weenhayek, Maanhyejas.*% En este relato tenemos una visión émica, como 
el hiyaawu*experimenta todo el proceso. También tenemos una descripción 
de la importancia de sueños y de la fuga chamánica colectiva: 


399 El texto original en inglés dice: “The step-by-step description of the event that took 
place that morning in Antés * tribe may seem somewhat confusing if the single steps are 
not rightly grouped. There is first a number of protective acts that occur more frequently 
at the beginning of the ceremony and repeat themselves from time to time until the end: 
the strokes of the feathers beating the air, the sounding of the rattles, and the blowing of 
the whistles. These acts are all used to drive away the evil spirits that, according to the 
Indian's information, just at that moment strive to throw the ceremony into disarray and 
interrupt it. There must be, therefore, a constant watch to keep the local officiants clean of 
adverse forces. / The acts specifically bearing on the ceremony itself consist of the following: 
summons and attendance of sorcerers, alive and dead; the departure of the spirits; and their 
return. The healings performed between departure and return seem to be a sort of general 
disinfection in which almost every member of the group participates as a patient more or less 
affected by real or imaginary ills. The self-curing ceremony and the return celebrated by the 
sorcerers correspond to a cleansing act performed in order to liberate the wizards from all 
defiling traces of the evil forces they manipulated during the ceremony. / The main interest 
of the ceremony as a whole does not lie so much in our vision of it s in its significance for the 
Indians themselves. This was revealed by Antés through Falucho the interpreter. According 
to their account, the performance of the ceremony is closely related to some myths about 
the control of natural forces, particularly about a number of calamities that can destroy the 
world or make havoc of the natural order. For instance: the sun can stop shining and leave 
the world in darkness. Pejlai, the master of the rain, can pour a huge amount of water and 
produce a flood. The Itoj Ahla, or men of fire, can burn the forests. Lapicki or Potsejlai 
can become angry and bring about years of little or no fruit. Perils such as these require the 
sorcerers to actively intercede before the persons who govern those forces. Then it becomes 
necessary to reach those powerful beings, something that can be done only in spirit and not 
without serious dangers. Though the sorcerers can engage in mediations individually, they 
prefer to travel in gangs” (Palavecino 1979:67). Favor notar que no he tenido acceso al texto 
original que probablemente está en español, sino que he tenido que retraducirlo al castellano 
del inglés. 


400 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en octubre de 1984. (No está muy 
claro de que década este relato proviene.) 
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Un hombre había estado enfermo por mucho tiempo. Había tenido 
tos y había enflaquecido. Otros hiyaawulh no habían podido hacer 
nada con esta enfermedad. Porque es así que aunque son tres o cuatro 
hiyaawulh no pueden hacer nada si no conocen la enfermedad, entonces 
es imposible sanar a alguien. 

Entonces la gente supo que había uno que podía sanar tuberculosis, y 
mandaron por él. Fue un ciego de Villa Montes que se llamaba Kyaslhi”. 
Vino en la tarde y durmió toda la noche en la cabecera del enfermo. 
Esto ocurrió en Simbolar. 

-¡Ahora vamos a comprobar que sueño me va a dar este! dijo. 

Cuando había dormido toda la noche, dijo: 

¡Ahora conozco la enfermedad que tiene! No es de aquí. Es 
de arriba, es de puulelheleyh (gente del cielo”). Este se llama “leyhyas 
(“tuberculosis”). Es por eso que los otros no saben curarlo. 

En la noche ya empezó a curar. Había pedido a varios otros hiyaawulh 
que vinieran a asistirle. Venían dos otros. Empezaron a fumar hataaj 
(cebil”). Después los tres se fueron juntos a buscar en el cielo, porque el 
alma estaba en el cielo con Tleyhyas (“el espíritu de tuberculosis”). 

Esta enfermedad no vive por mucho tiempo en ningún lugar. Se 
traslada mucho. Por eso es difícil encontrarlo. Cuando uno pregunta en 
un lugar, dicen que: “¡Ahí está!”, pero cuando uno llega ahí, no está. En 
ese lugar dicen: “¡Ahí está!” [apuntando en otra dirección]. 

Estos espíritus Tleyhyas tienen como un pequeño pueblo. Y 
mezquinan sus almas. Por eso se mueven de casa en casa cuando uno 
viene a preguntar. Y Kyalhi”, que estaba buscando el alma del enfermo 
tenía que seguirlos. Vez tras vez se movía el que tenía el alma del 
enfermo. No quería dejarlo. Al fin parece que se cansó y que Kyalh1” lo 
pudo encontrar ahí en la casa donde vive. 

Kyalhi' encontró el alma ahí en la casa. El dueño lo había escondido 
debajo de un sapo grande. [Este sapo] Midió casi un metro. Ahí, debajo 
del sapo estaba. Entonces, después volvió a Simbolar con el alma en la 
mano y lo ha colocado de nuevo en el paciente. Y el paciente ya de una 
vez se sintió aliviado. 

Ahora empezó a llover huesos sobre él. Eran huesos que estaban 
listos para que muriera flaco. Para esta enfermedad no hay ningún 
remedio. No se veían los huesos, solamente el hiyaawu? los veía. Se 
acercó al enfermo y los huesos que estaban cayendo. Con cuidado 
se acercó. Y entonces podía golpear con el poro; entonces uno podía 
escuchar algo, como de hueso, y luego cayó el hueso al suelo. Entonces 


lo golpeaba, qa-qa-qa-qa, y luego podía alzarlo. Entonces se podía ver. 

Cuando ponía un hueso de vuelta al cuerpo, lo agarró, y lo puso 
delante del paciente, soplaba, y entró al cuerpo. Claro, nosotros no 
vimos nada entonces. [Fue un hueso invisible]. 

Si eran huesos de otra persona, entonces tenían que tirarse. Pero si 
eran huesos del paciente, entonces tenían que ser devueltos al cuerpo, 
hasta que el paciente había recuperado todos sus nudos. Y así estaba 
trabajando toda la noche, hasta el amanecer. Entonces dijo: “¡Ahora está 
todo completo! ¡[Aquí está] su alma, sus huesos; todo está aquí! 

Cuando había sido curado, empezó a caminar otra vez, el enfermo. 
Parece que había recuperado la fuerza. [Pero] toda la noche [siguiente] 
el hiyaawu' estaba cantando sobre él. No se ha descuidado, porque esta 
enfermedad puede engañar, puede embaucar a uno. ¡Es así! Por eso 
estaba cantando otra noche más. 

El paciente se recuperó. “¡Tengo menos tos!” dijo. Entonces empezó 
a levantarse. Y luego pagaron al hiyaawu” le pagaron un vestido 
colorado. Y el paciente se sanó. Algún día después estaba trabajando. 


Estaba con fuerza [ ya]. 


Según mi conocimiento de ritos chamánicos entre los “weenhayek-wichí, 


estos cuatro casos nos dan una síntesis relevante de ellos: canciones, danzas, 


plumas, poros, colores, exorcismo, fugas chamánicas, etc. En un tiempo 


cuando es cada vez más difícil de observar un rito auténtico de práctica 


chamánica, estos casos nos proveen una imagen de lo que una vez era. 


6.6. Divinación 


También hacen muchas visitas a Potsejlai, quien es la constelación 
Orión. Los brujos hacen el viaje para averiguar si el año que viene va 
a ser bueno o malo. Esto es fácil de ver porque Potsejlai mantiene en 
miniatura todas las frutas de verano y el brujo puede a simple vista decir 
si habrá una cosecha abundante de verano o no, lo que hace cuando está 


de vuelta.*”* (Palavecino 1979:68). 


401 De una entrevista con Celestino Maanhyejas Gómez en agosto de 1984. 


402 El texto original en inglés dice: “Many visits are also paid to Potsejlai, who is the 
constellation Orion. Sorcerers make the trip to find out whether the coming year will be 
good or bad. This is easy to see because Potsejlai keeps in miniature all the summer fruit, 
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Había también un joven llamado “Ahuutsaj, Carancho, que era un joven 
bueno que siempre quería ayudar a la gente. Era un cantor medio bajo 
y gordo. 

Un día estaba cantando, tocando su (tambor) pimpim, porque así 
siempre supo de las cosas y como tratarlas. Y le vino el conocimiento 
como trataba el hombre Teelhilekyinaj a la gente. Dijo entonces a su 
abuela que ya era vieja: 


-¡Mañana me voy a buscar el hombre Teelhilekyina]*” 


Dos casos de actividades chamánicas nos dan ejemplos de la práctica 
divinatoria. Primero tenemos un caso de predicción de la temporada de 
frutas. Después tenemos una narración mítica del ciclo de cuentos de 
“Ahuutsaj o “Ahuutsetajwaj, donde el protagonista siempre está con su 
tambor, por medio de su actividad viendo lo que pasa en otro lugar. 

El chamán “weenhayek, por ejemplo, podía aprender sobre el futuro 
lanzando su alma libre y dejarlo andar de noche a la tierra de los espíritus, 
honbat, o por medio de una consulta con Ijwáala” el Sol (Métraux 1946:363), 
Paatselhayh (Palavecino 1979:68), u otra potestad cósmica. 

Otra técnica fue de tener conocimiento por sueños. En el caso presentado 
en 6.5.4., el chamán dice: “¡Ahora vamos a comprobar que sueño me va 


l”, eso es, iba a conocer la razón por la cual el paciente estaba 


a dar este 
enfermo. Así que en los estados comparables para los indígenas, trance y 
sueño, se podía revelar o conocer lo escondido. 

Fuera de curación y predicción de fertilidad, se usó divinación también 
en casos de guerra. Como veremos en 6.7., antes de un ataque, el chamán 
podía ganar conocimiento sobre lo que iba a suceder, y podía preparar 
sus vecinos para un ataque o para venganza. Llevando una camisa especial 
también podía guiar los guerreros en una campaña (ver abajo). 

Métraux resume la obra divinatoria de los chamanes chaqueños con 
un ejemplo de los mbyas: “no sólo podían prever los acontecimientos 
futuros, pero por su magia podían prevenir su realización. Así, podían 
prevenir enfermedades, guerras y hambres que pudieron haber destruido a 


»404 ( 


su gente”** (1946:364). Esto demuestra la importancia notable de divinación 


and the sorcerer can at a glance say whether there will be an abundant summer crop or not, 
which he does when he is back.” (Palavecino 1979:68). 


403 Ver Vol. 9., 11.9. el mito “Ahuutsaj y el hombre “Frentefierro”” (M412). 


404 El texto original en inglés dice: “Mbayá shamans not only could forsee [sic!] future 
events, but by their magic they could prevent their realization. Thus they could forestal 
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en la región. 


6.7. El rol del chamán en confrontaciones bélicas*? 


Durante las últimas décadas, el chamanismo ha sido un tema bastante 
ignorado, y el estudio de conflictos armados entre minorías étnicas igual 
olvidado.** Así, no es de extrañar que el interfaz entre los dos se ha 
convertido en un territorio tristemente inexplorado. Desde un punto de 
vista americanista, sé solamente de un puñado de eruditos que han prestado 
alguna atención en absoluto a la materia. Santos Granero, que ha estudiado 
chamanismo y política entre los amueshas del Perú, es una de las pocas 
excepciones notables.*” Por eso dedicamos un subcapítulo acá al interfaz 
entre chamanismo y conflictos armados, más enfocando los tiempos ya 
pasados. 

La tesis principal de esta sección es de que las actividades de, o 
las contribuciones de los chamanes a conflictos étnicos armados sean 
consideradas teniendo en cuenta la vista holística del cosmos que muchas 
o la mayoría de las sociedades de recolección y caza tienen. Con la vista 
occidental fragmentarizada de materias, hemos separado a menudo el campo 
estos dos como “guerra” y “religión” respectivamente, mientras que se está 
poniendo cada vez más de manifiesto que los grupos étnicos en cuestión no 
ha visto ninguna frontera entre las dos áreas.** 

Si un conflicto entre dos individuos “weenhayek-wichí se extendía, y no 
se podía hacer nada para pararlo, la guerra fue considerada la única solución. 
Animado por los hombres jóvenes, los líderes llevaron al grupo a una 
campaña. Aunque el niyaat, el portavoz del pueblo tenía una responsabilidad 
especial, es probable que ya en esta fase el chamán fue consultado y que se 
puso al ejercer divinación. 


diseases, wars, and famines that might have destroyed their people.” (Métraux 1946:363). 


405 Una versión temprana (y más extensa) de esta sección fue presentada en el simposio “War 
and Peace in Aboriginal South America” en el Congreso Internacional de Americanistas, 
presidido por Profesor Andrzej Dembicz, en Varsovia en julio 2000. La inclusión del texto 
en este libro se puede considerar como un homenaje al finado profesor Dembicz — gran 
amigo y erudito. 


406 Ver p.ej. Atkinson 1992:307. 
407 Ver p.ej. Santos Granero1986. 


408 Para un trasfondo de esta sección sobre conflictos armados entre los weenhayek, favor 
ver Vol.1., capítulos 12 y 13. 
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Sin embargo, se dedicaba a otra preparación espiritual más conocida: 
la consunción de aloja.** En contraste a la fiesta ordinaria de aloja, este 
rito no se extendió por más de una noche. La gente tampoco no tomó 
tanta cantidad de aloja y la fiesta terminó en un baile para “cobrar ánimo” 
(Métraux 1946:313). La influencia del alcohol fue interpretada como un 
factor espiritual (Karsten 1913:203) que reforzó el coraje del individuo. 
También parece haber sido un acto para fomentar un sentido de comunidad 
entre los guerreros. 

Cuando la meta del ataque era una aldea distante, el contingente salió en 
medio de la noche y acampó cerca de la aldea que iban a atacar. Los campos 
de guerra fueron seleccionados de modo que la “protección natural de un 
río, de un lago, o de una bosque previniera ataques de sorpresa.” (Métraux 
1946:314). 

Cuando en una campaña, la comunicación era importante. Justo como 
en una expedición de caza sonidos de pájaros podían ser utilizados para 
transmitir mensajes en forma secreta. Métraux habla de una serie de otros 
medios de la comunicación: el uso de columnas del humo, manojos de 
hierba, o palillos inclinados como señales de la guerra (op. cit.:317). 

La táctica de la guerra parece haber sido bastante similar entre los 
diversos grupos étnicos del Gran Chaco — a excepción de los grupos 
ecuestres. Métraux indica lo siguiente sobre los vecinos de los “weenhayek, 
los pilagás y los abipones, apuntando el rol de los chamanes: 


Al descansar en la noche, los chamanes, que acompañaron a los pilagás, 
cayeron en trance, y sus espíritus familiares les ayudaron determinar 
la localización del enemigo. [Mientras tanto] durante la noche, los 
abipones exploraron las llanuras cercanas, a menudo tocando cuernos 


410 (op. 


o trompetas, asegurando que no había ningún peligro de cerca. 


cit:314). 


Como parte de las preparaciones para guerra, los “weenhayek-wichí 
pintaban sus caras en negro para inducir miedo a sus enemigos y se ponían 
corazas de malla doble de caraguatá y fajas de piel para proteger sus vientres 


409 Ver 4.4. y 5.7. arriba. 


410 El texto original en inglés dice: “When resting in the evening, the shamans, who 
accompanied the Pilagá, fell into trance, and their familiar spirits helped them ascertain 
the whereabouts of the enemy. During the night, the Apibón scouted the nearby plains, 


sometimes blowing horns and trumpets, to make sure that there was no danger nearby” 
(Métraux 1946:314). 
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(Nordenskióld 1910:119-127). El cabello de la cabeza se protegió con una 
redecilla fabricada de caraguatá. 

Después de un ataque exitoso se celebraba a menudo una fiestas de 
victoria que parecen haber tenido una dimensión espiritual. Durante estos 
banquetes, las mujeres bailaban con los trofeos tomados, en especial con las 
escalpas, las manos o las calaveras de enemigos matados como para burlarse 
de su espíritu. Cantaban, gritaban o bebían de los cráneos de los enemigos 
matados. 

Para finalizar esta guerra ya espiritual, los huesos de los enemigos 
fueron utilizados para pipas de tabaco o para silbidos, y sus cráneos fueron 
utilizados como tazas (Métraux 1946:313-315). Las escalpas fueron secadas, 
fijadas a un anillo de corteza o de fibras, y atadas, o colgadas, en un poste 
largo. En ocasiones importantes, estos cueros cabelludos fueron sacados de 
la choza y puestos afuera como trofeos importantes que brindaron estatus 
al dueño.** 

Como ya hemos mencionado, uno de los artículos más importantes en 
la guerra tradicional fue la armadura de caraguatá. En su trabajo importante 


2 


sobre los indígenas del Gran Chaco,** el etnógrafo Eric von Rosen e.g. 


indica lo siguiente: 


En las chozas de los chorotis encontré a menudo un tipo de camisas 
gruesas, anudadas de una hilo firmemente trenzado, de caraguatá, fig. 
106, pero nunca las vi en función. Cuando investigué sobre la razón de 
esto, fue dicho que tal ropa está utilizada principalmente en combate 
y que ella está usada como protección contra las flechas. [Este tipo de] 
camisas de caraguatá también se encuentran entre los ashluslay y los 


matacos. - - - Entre todos los pueblos mencionados - - - sólo los hombres 
llevan estas camisas.** (1921:141). 


411 Ver Nordenskióld quien nos presenta una descripción amplia de la costumbre de 
escalpar y el manejo de escalpos. También habla de niños jugando “sacar escalpos” (1910:16, 
18, 24, 63, 83-84, 122). 


412 Eric von Rosen, 1921, Bland indianer (“Entre indígenas”), basado en su visita al Gran 
Chaco boliviano y argentino en 1901. 


413 El texto original en sueco dice: “I chorotihyddorna pátráffade jag flera gánger en sorts 
tjocka skjortor, knutna av hárt tvinnade caraguatá-snóren, fig 106, men jag ság dem aldrig 
anvándas. Pá mina fórfrágningar om orsaken hártill svarades att dylika plagg huvudsakligen 
anvándas i strid och att de dá báras som skydd mot pilar. Caraguatá-skjortor fórekomma 
áven hos ashluslay och mataco” - - - Hos alla de námnda stammarna - - - ár det uteslutande 
miáinnen, som biára dylika skjortor.” (Rosen 1921:141). 
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Rosen estaba vacilante sobre el uso de estas “cotas de malla” en aquel 
momento, pero otros han confirmado su uso, y mis informantes podían 
reproducir réplicas exactas, y confirmar su uso, siete décadas después de la 
visita de Rosen. Métraux también añade una dimensión espiritual (“ropa 
ceremonial”), auque no se precisa exactamente: 


Las camisas sin mangas, hechas en la misma técnica crochet como las 
llicas, se utilizan sobre todo como armadura y como ropa ceremonial, 
pero pueden también producir la protección contra el frío excesivo 


(mataco, toba, pilagá, ashluslay, y otros).** (1946: 272). 


En el idioma de los “weenhayek, las camisas se comparan a la piel resistente y 
robusta del abdomen de la iguana: “aalbuuts'et“aj (“iguana-estómago-cuero”). 
Justo como la iguana, un hombre que usa su “cota de malla” tiene una buena 
protección para su región abdominal y del pecho. La camisa se teje en forma 
de una malla doble del caraguatá, y puede proteger al portador contra todos 
los tipos de flechas de madera. Una flecha que acierta a un hombre en una 
camisa de malla “lastimó, dejó una magulladura, pero no penetró el cuerpo,” 
según un informante anciano “weenhayek.*”* (Para más información sobre 
artefactos usados en la guerra, ver Vol. 3., 4.4.4.) 

Aparte de las funciones múltiples en la curación de enfermos,*” ya hemos 
entendido que el hiyaawu” o el chamán “weenhayek, tenía un rol especial 
en la guerra. Sus acciones en confrontaciones bélicas se basaban en el patrón 
usado para combatir plagas colectivas, como por ejemplo epidemias: “Un 
deber importante de chamanes es proteger su banda cantando y sacudiendo 


414 El texto original en inglés dice: “Sleeveless shirts, netted in the same crochetlike 
technique as bags, are used primarily as armor and as ceremonial garments (fig. 29), but also 
may afford protection against excessive cold (Mataco, Toba, Pilagá, Ashluslay, and others).” 
(Métraux 1946:272) 


415 Para información técnica sobre la coraza “aalhuuts'et'aj ver Vol. 3, 4.4.4.1. 


416 Una variante más simple de la “cota de malla”, o posiblemente una pieza complementaria, 
fue la armadura abdominal, el 'ookwep'ot(“pecho-cubierta”) hecha de piel, malla de caraguatá 
o de lana. Esta pieza fue utilizada durante una caza dura y posiblemente también en combate. 
Tenía alrededor de 25 centímetros de ancho y unos 100 a 120 centímetros de largo; fue 
enrollado alrededor la cintura y fijado con pequeños pedazos de hilo. Para una ilustración, 
ver Nordenskióld 1910:124b, Tafla 13. Note que esta pieza no es la misma que la faja de lana, 
nooqawag wesaj (ver Vol. 3, 5.3.1.2.) que se usaba en ocasiones ceremoniales para fijar la 
chiripa. 


417 Para más información sobre este asunto, ver p.ej. el texto arriba y Métraux 1946:360- 
365. 
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sus poros en la noche cuando existe un peligro del mundo sobrenatural.>*!8 


(Métraux 1946:363). 

En general no había diferencia perceptible entre el tratamiento que 
nosotros llamaríamos ataques “espirituales”, tales como epidemias, y el de 
ataques “militares”, como en el caso de conflictos armados. Los chamanes 
sufrían y ayudaban en los dos: 


Chamanes acompañaron a los guerreros cuando en expediciones 
militares, y por medio de sus encantos, fueron supuestos de ganar la 
victoria para su partido*” (op. cit.: 364). 


En consecuencia, cuando una sequía, una epidemia o una confrontación 
bélica amenazó o afligió a la aldea, el poder político de los chamanes creció 
notablemente. 

Las calidades carismáticas de un chamán podrían, especialmente en 
períodos de crisis, significar que él influenció la política de la aldea, o, en 
algunos casos, incluso asumió el control de algunas de las funciones del 
niyaat (op. cit.:303, 364). En su “carrera política”, el chamán utilizaba sus 
fuerzas espirituales, y a sus pacientes potenciales o tratados, como base para 
su oficina, similar a la manera en la cual el niyaat ordinario utilizaba a sus 
parientes seguidores. 

Cuando estaban en una campaña militar, los chamanes (u otros líderes 
especialmente designados) utilizaban una cota de malla especial. El soldado 
ordinario usaba la coraza aalbuuts'et'aj, mencionada arriba, manufacturada 
con el diseño hap'alaghen (“atravesado”), un diseño que simboliza “firmeza” y 
“seguridad” (Alvarsson 1994). En cambio, el chamán, líder del ataque, vestía 
una camisa o cota especial, con el diseño wadn”hajwho (espalda de ñandú”), 
representando varias características del ñandú, su velocidad, sus plumas 
como símbolos de contacto con el mundo espiritual, sus dibujos debajo 
de las alas que podían representar la cruz, etc. Aparte de ser un corredor 


418 El texto original en inglés dice: “An important duty of shamans is to protect their band 
by chanting and shaking their rattles at night when there is a danger from the supernatural 
world.” (Métraux 1946:363) 


419 El texto original en inglés dice: “Shamans among the Guaicuruan-speaking tribes 
accompanied military expeditions and by their charms brought victory to their party. 
They were credited with power to kill their enemies merely by blowing at them.” (Métraux 
1946:364). 


420 Ver Métraux: “Many chiefs owe their authority to their reputation as shamans” 
(“Muchos líderes debe su autoridad a su reputación como chamanes”) (1946:303). 
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rápido, como todos los guerreros, se suponía que esta persona “sabía”, es 
decir que tenía acceso a conocimiento esotérico para poder dirigir el grupo 
en batalla. 

Victor Gutiérrez, uno de los informantes de la etnógrafa alemana 
Monica Koschitsky, clama que: 


Para la guerra, el hombre común usaba la camisa de athlutset'aj, él no 
usa huantlaj huó. El dibujo de huantlaj huó viene de fwistes, por eso tiene 
poder, porque el chaguar es de fwistes. (Koschitzky 1992:72). 


Esta cita demuestra que Gutiérrez atribuye una importancia especial a este 
diseño. Jwitses (en mi ortografía, ver arriba) es una categoría de espíritus 
poderosos, aquí indicados como el origen del diseño de wadnIhajwho. Así, 
el portador de la cota o camisa podía recibir la información necesaria de 
estos espíritus. 

Para alcanzar esta conexión íntima, este diseño tiene que haber sido 
fabricado por todas las mujeres adultas de una aldea (íbid). El énfasis en el 
trabajo de la colectividad, el esfuerzo común, la exclusividad de la camisa, 
etc., apunta al uso del wadnlhajwho? como un punto focal de la energía 
cósmica, a menudo simbolizado por la cruz recurrente (o la línea divisoria) 
en este diseño. Aparentemente, se lo asocia tanto con agilidad física como 
con agilidad espiritual. Por eso puede ser utilizado para incrementar el poder 
mental y espiritual del chamán. También se supone que atraiga y concentre 
energía cósmica, y por medio de esto conocimiento, el chamán sabe como 
debe actuar o aconsejar. 

Los chamanes que acompañaron y guiaron a su gente en ataques bélicas 
fueron compensados con una buena parte del botín. Métraux nos cuenta 
que entre los pueblos vecinos de los “weenhayek-wichí: “Después de una 
expedición, los abipones concedieron al chamán que los había acompañado 
las mejores partes de los despojos.”*! (Métraux 1946:364). De estas notas 
queda claro que los “weenhayek-wichí y sus vecinos del Gran Chaco 
consideraban la intervención chamánica en conflictos armados un acto 
apreciable, y posiblemente como algo decisivo para el éxito. 

Entonces, ¿por qué se ha pasado por alto esta conexión entre chamanismo 
y guerra en la literatura? Mi sugerencia es que esto se puede explicar por la 


421 El texto original en inglés dice: “After an expedition, the Abipón awarded the shaman 
who had accompanied them the best part of the spoils.” (Métraux 1946:364). 
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42 ruti- 


“compartimentalización 
naria de la realidad, que es común 
entre muchos eruditos occiden- 
tales. Se han estudiado chamanes 
como parte de la religión, y activi- 
dades bélicas indígenas como parte 
de la organización política. Así 
el interfaz entre los dos ha sido 
obscurecido por nuestras nociones 
preconcebidas de la realidad. 

En cambio, sugiero que chama- 
nismo, tanto como guerra, debe 
ser analizado en vista de la visión 
holística del cosmos, que la mayoría, 


o posiblemente todos los pueblos 
de recolectores y cazadores tienen. — Foto 15. Camiseta de chamán para uso 
en confrontaciones bélicas. Ejemplar del 
Museo Etnográfico de la Universidad de 
Buenos Aires. (Foto por el autor 1995.) 


La guerra no debe ser reducida a la 
sección de la organización política, 
o como resultado de conflictos 
territoriales, pero también, y especialmente en este caso, como una variante 
de “interrupción de armonía” en un sentido más amplio. Al mismo tiempo, 
chamanismo no debe ser reducido a una actividad en la esfera “religiosa”, 
sino como una fuerza activa que transciende las fronteras imaginarias de la 
ciencia occidental, y también tiene significado para la esfera política. 

Por lo tanto, veo las contribuciones de los chamanes en los conflictos 
armados, como un fenómeno paralelo a la curación de un paciente 
individual; como una restauración de armonía, pero en una escala más 
grande, comunal. Viéndolo así, venganza y hacer las paces corresponden a 
la batalla y a la negociación con los espíritus al nivel individual; y en ambos 
casos se induce a la guerra espiritual. 

Aunque la guerra en estas sociedades era una actividad casi enteramente 
masculina, hemos tenido unos vistazos también de las contribuciones 
de las mujeres a las actividades belicosas. He querido demostrar que no 
solamente dan a luz a nuevos miembros del grupo, (menos importante entre 
recolectores y cazadores igualitarios que en otras formas de subsistencia), 
pero que participan en forma colectiva, en la preparación para las actividades 


he € 


422 Aquí se relaciona con el término en inglés “compartmentalization”, eso es dividir algo en 
compartimentos y estudiar a ellos separadamente. 


223 


bélicas, masticando la fruta para la bebida espiritual, y, por medio de un 
esfuerzo comunitario, dando a luz al diseño espiritual que conecta el chamán 
con el “otro” mundo. Así las contribuciones de “dar a luz” de las mujeres, 
pueden ser consideradas tan importantes como la matanza de enemigos de 
los hombres. 
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Capítulo 7 
Influencias religiosas en la confrontación 
con el mundo occidental 


7.1. Religión “weenhayek “tradicional” 


Para uno que ha estudiado religiones en una perspectiva comparativa, es 
obvio de que no existe una “religión “weenhayek tradicional”, sino una 
variedad de expresiones religiosas que varían entre grupos, entre individuos 
y con el tiempo. Lo que observó Lozano en el siglo XVII no fue los mismo 
que estudió Karsten en 1912, ni lo que observé yo en los años 1970. 

Habiendo dicho esto, evito poner la palabra “tradicional” entre comillas 
cada vez que la uso. En general la uso para indicar la religión “weenhayek 
(-wichí) como se presentó en el siglo XX — y como contraste a lo que ha 
nacido como otra religión indígena, el pentecostalismo en el sentido amplio 
de la palabra, a mediados del siglo pasado. Así comprimimos y sintetizamos 
la discusión. 

Aunque ha habido muchas variantes y numerosas exponentes de 
la religión “weenhayek-wichí, también parece haber habido algunos 
constantes. La importancia de las acciones del ser humano es uno. Como en 
otras religiones amerindias, la religión “weenhayek ha presumido la activa 
participación y posiblemente una influencia panorámica del ser humano — 
en ritos de fertilidad, en actos de reverencia, en ritos de expulsión del mal 
de un pueblo, etc. 

Una característica notable de esta religión tradicional es el concepto 
de “is, la harmonía, que define el estado normal en casi cada sector de la 
vida indígena. Casi todos los rituales que se efectúan entre los “weenhayek- 
wichí se tratan de promover harmonía, como los rituales de fertilidad, o de 
restaurar harmonía, como en casos de curación o ataques al pueblo. 
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Otro elemente notable es el individualismo. Aunque el chamán 
“weenhayek, el hiyaawu” tiene un rol importante y casi institucionalizado, 
es el individuo que ha negociado con los guardianes de la naturaleza, sea 
la persona una mujer o un hombre. Así el individuo tiene una libertad y a 
la vez una responsabilidad cósmica considerable (muchas veces ausente en 
la sociedad occidental). Como hemos notado arriba, la religión tradicional 
“weenhayek es antropocéntrica. 

Un tercer elemento notable es la importancia de música y danzas. 
Cuando renació el mundo en el mito donde Taapyatsa” (o Icanchú) fue por 
medio de la intervención de un individuo — usando música y baile para 
fomentar el crecimiento de las plantas. Este pájaro danzaba hasta había 
crecido el primer árbol (según ciertos variantes un árbol de cebil). (Barabas 
8z Bartolomé 1979:84). 


En cuanto a “la creencia en seres sobrenaturales”*? 


y la multitud de 
espíritus de diversas clases, esta religión no se distingue mucho de otras 
religiones en el mundo, por ejemplo la Iglesia Católica o el Pentecostalismo.** 
Sin embargo, en cuanto a un “Dios supremo”, constatamos en la sección 
5.2.1. que sí existe un concepto de tal fenómeno, pero que aquí juega un 
papel no muy importante. Entre los weenhayek-wichí es un deus otiosus y 
deja al individuo formar y influenciar su vida tal como la cultura le indica 
— sin intervención alguna, ni bendición ni castigo. 

Algo que poco hemos tocado en lo anterior es el rol de las mujeres en 
las actividades religiosas. De paso hemos mencionado la importancia de la 
saliva femenina en el proceso de fermentación de la aloja. Hemos tocado el 
rol de mujeres como “dadores de vida” cuando dan a luz. Hemos enfatizado 
que mujeres, igual que los hombres, pueden negociar con los guardianes. 
Hemos referido al hecho de que, aunque una mayoría de chamanes es 
masculina, también hay mujeres chamanes. Sin embargo, aquí seguramente 
necesitamos más investigación. 

Aquí siguen algunos temas: Los tabúes contra actividades femeninas 
durante la menstruación, ¿son tabúes fundamentados en la religión contra 
una sobre-explotación de la labor de las mujeres? El encerramiento de las 
mujeres en el centro del pueblo durante el rito de pasaje de la primera 
menstruación, ¿es una señal de la importancia religiosa femenina? 


423 Esto se basa en la definición antigua de “religión” de Edward Burnett Tylor en el siglo 
XIX (en inglés): “belief in supernatural beings”. (1871, 1:424). 


424 Aquí no tocamos las variantes más secularizadas de estas religiones, por ejemplo en el 
norte de Europa o en partes de EE UU, en las cuales se ha reducido el mundo espiritual a 
unas pocas figuras, más simbólicas. 
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7.2. Manifestaciones interreligiosas 


Del Volumen 2 conocemos la historia de invasión y ocupación del territorio 
“weenhayek-wichí, en especial durante el siglo XX cuando la región llegó 
a ser interesante para los criollos. También constatamos que misioneros 
de diversas clases siguieron a los conquistadores, primero católicos, luego 
protestantes y finalmente pentecostales. La última categoría vamos a tratar 
en Parte III de esta obra. 

Aquí sólo vamos a mencionar algunos resultados de los contactos con la 
sociedad criolla que no caben en la distinción entre la religión tradicional y 
las variantes del cristianismo que veremos ahora. En 8.27. abajo, tenemos la 
historia del movimiento religioso alrededor de un hombre con calidades de 
un chamán, Qaalatilhaj. 

Su nombre representa un enigma. La primera parte de la palabra 
proviene de nogala, “pierna” o, más precisamente “parte inferior de la pierna”. 
La segunda parte deriva de tilhaj, un verbo que significa “llevar alzado”. Esta 
combinación resuena del mito sobre cuando “Thokwjwaj quiere ser como 
el pájaro Ts'iyaa””.*% En este cuento Thokwjwaj corta su pierna, entiende 
que no puede caminar y luego “lleva alzada su pierna” a la araña grande para 
restaurar su paso. Si Qaalatilhaj tenía algún rol en esta historia, o si es una 
asociación libre, no he podido determinar. 

Del relato, que es muy difícil de datar, y que se reproduce en su totalidad 
abajo, podemos anotar que: 


Había como cuatro hombres que siguieron a él como sus siervos, y 
resulta que ellos tenían como su costumbre de bailar toda la noche. 
Bailaban toda la noche mostrando las cosas que la gente no conocían, y 


a la gente le gustaba.** 


En base de la cita, podemos notar que este movimiento tenía muchas 
características chamánicas: bailes, revelaciones o divinación. También entra 
en las actividades de producir lluvia: “Si en ese tiempo no había llovido, 
dicen que ellos procuraban llamar la lluvia.” 

Sin embargo, en este movimiento aparece un elemento nuevo. En el 
relato podemos constatar que “sus padres se les aparecieron”, eso es que 
Qaalatilhaj “iba a levantar [resucitar] todos los que estaban muertos”, eso 


425 Ver Vol. 9., 11.8. “Taakwjwaj quiere ser como el pájaro Ts'iyaa”” (M418). 
426 Ver 8.27., “Qaalatilhaj”. 
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es establecer contacto con los espíritus de los muertos, como en algunas 
formas de espiritismo. 

Obviamente había mucho tumulto alrededor de este profeta/ chamán y 
las autoridades locales, probablemente en Villa Montes, que se menciona en 
la narración, se molestaron tanto que apresaron a Qaalatilhaj” y sus cuatro 
siervos. El encarcelamiento parece haber sido el fin de su obra. 

Si esta influencia en alguna manera tenía relación con el espiritismo, 
la próxima parece provenir de alguna conexión cristiana, probablemente 
católica. Es una narración que representa un encuentro entre la religión 
indígena tradicional y la cristiana. El narrador además vacila entre “brujo” 
(chamán) — el término usual en castellano vulgar para chamán; y “profeta” 
— un término frecuente para “un hombre de Dios” en la Biblia, para denotar 
a los protagonistas. 

En 8.29. abajo tenemos este relato de un encuentro entre algunos 
profetas y el hombre Jesús. El inicio está modelado a base de San Mateo 2:1 
y 9: “Los profetas vinieron porque habían seguido a la estrella”. Después 
de encontrarse con Jesús en el desierto, éste quiere regalarlos algo, pero 
los chamanes, por razones de inseguridad, no quieren aceptar. La historia 
termina en un compromiso, Jesús les dijo: “Que les vaya bien y vayan 
tranquilamente; creo que ustedes van a tener que pensar en mí y yo en 
ustedes”. 

Aquí Jesús aparece como un hombre, o como un guardián de la religión 
tradicional. No es “dios”, sino que él también tiene que orar al Dios supremo 
del cielo, al “Señor”. Sin embargo, igual que los profetas o los “brujos”, Jesús 
es un hombre con poder y, como ya hemos visto, la comparación de fuerzas 
resulta en un empate. 

Estos dos casos nos muestran influencias vagas y no muy concretas del 
mundo occidental. Sirven como ejemplos del encuentro, pero no resultaron 
en algo más establecido. Movimientos parecidos, pero con más influencia, 
ocurren en varios otros casos, por ejemplo con los “zapallitos”, canciones o 
“coritos” probablemente provenientes del ministerio de otro profeta, Pablo 
Rojas, también llamado “Zapallo” (Braunstein 2004:33). Estas canciones 
llegaron a tener una influencia marcada en la religión pentecostal (ver abajo). 

De las obras de María Cristina Dasso (1985b) y José A. Braunstein 


(2004) aprendemos de un culto chamánico de los wichí del Río Bermejo que 


427 El texto original dice: “vinieron del oriente a Jerusalén unos magos” y “he aquí la estrella 
- - - iba delante de ellos, hasta que llegando, se detuvo sobre donde estaba el niño” (San Mateo 
2:1 y 9). 
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ha sido muy influenciado por la misa católica. El último autor lo llama “un 
cambio religioso significante que ocurrió en el Río Bermejo posiblemente 
hace cien años”** (op. cit.:31). Este culto es semanal, tal como la misa 
católica; también se usan símbolos cristianos como la cruz y medallas de 
santos. 

Con estas observaciones dejamos la religión tradicional y dedicamos la 
segunda parte del libro a narraciones sobre experiencias de espiritualidad 
indígena, sin clasificar si pertenecen a la era tradicional o a la época nueva. 


Son netamente expresiones de la espiritualidad “weenhayek en su variedad. 
p Y y 


428 El texto original en inglés dice: “the said Mataco mass must be the result of a significant 
religious change possibly occurring on the Bermejo river some hundred years ago.” 
(Braunstein 2004:31). 


429 Para más información sobre esta amalgamación entre el chamanismo tradicional y el 
catolicismo, ver Califano y Dasso (1999). 
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Foto 16. Un hombre “weenbayek demostrando ritos y utensilios chamánicos para 
profesores mestizos en 2005. (Foto por Lennart Edén.) 


230 


PARTE II. TESTIMONIOS 
ESPIRITUALES DE LOS 
WEENHA YEK 
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Capítulo 8 
Testimonios de Encuentros Espirituales 


En la presente sección presentamos testimonios de los “weenhayek sobre 
encuentros con lo esotérico, siendo de la época más tradicional o de la nueva 
era. En esta parte no comentamos lo dicho, sino lo dejamos abierto para el 
lector conocer la espiritualidad indígena en general y la “weenhayek-wichí 
en particular. La mayoría de los testimonios provienen de mis entrevistas 
con informantes “weenhayek, pero, para completar, refiero también a 
algunos casos publicados de los wichí que nos ilumina aspectos especiales y 
esenciales de esta diversidad espiritual. 


8.1. Como es la Vía láctea — “naayijY 


Allá en el cielo hay caminos, y nosotros decimos [en “weenhayek] naayi). 
Todos los antiguos sabían mirar al cielo y veían unas estrellas que quedaban 
por allí, como blancas y siempre nos decían a nosotros que eran como 
caminos. Entonces dijeron que desde el comienzo ha habido caminos que 
nosotros no conocíamos, pero que eran caminos. 

Dicen que había muchas cosas diferentes que estaban en ese camino, y 
que en aquellos tiempos, se formó un corral allá en el cielo. Toda la gente 
me lo mostraba. Yo mismo conocí lo que ellos decían. Ellos me dijeron que 
aquello era un corral, que yo mismo veía que tenía la forma de un corral, 
como un chiquero [lugar para los cerdos] y que tenía como trancas [puerta 
con varas de madera]. 

Así que de noche mirábamos y también había mucha gente en el camino, 
como estrellas. Siempre han contado también que una vez los dueños del 
corral habían corrido un suri. Y los suris corren fuerte y también otras 
estrellas como ellos las llaman 75'eeyes. 


430 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M371. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 28 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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Esos chicos, dicen que habían corrido el suri con sus perros. Eran dos 
chicos, y resulta que el suri había corrido fuerte y los perros lo siguieron, pero 
finalmente el suri había dejado a los perros lejos atrás. Los chicos siguieron 
hasta, no sé donde, y los perros también siguieron, pero no alcanzaron 
nunca al suri hasta que los chicos se perdieron más allá, ya no sabían a dónde 
se había ido el suri. El suri los había dejado a un lado y se habían perdido y 
no sabían a dónde tenían que volver. Hasta ahora permanecen en el lugar en 
donde estaban, por eso los antiguos miraban las estrellas Ts'eeyes, por que 
se llaman así. Hay dos estrellas que están a la par, bien juntitas, esas eran los 
chicos de Ts'eeyes. 

El padre echó de menos a los chicos, no sabía dónde estaban, pero los 
chicos estaban tranquilos en un lugar. Allí vivían ellos. Entonces ya estaban 
al lado del camino y los perros habían vuelto a donde estaba su dueño. 
Cuando llegaron los perros dijeron: “No sabemos donde han quedado 
nuestros dueños, parece que ellos han ido a otro lado...” 

No sabían que el suri había causado que ellos se habían quedado, porque 
corría fuerte. Hasta ahora ahí no más se han quedado, tranquilos. Esos 
chicos siempre andan y llega el tiempo en que cambian también de lugar, 
siempre andan por el camino. 

Siempre cuando amanece entran adonde entra el sol. También hay 
veces que el camino ha atravesado al lado del suri, y a veces se cambia, así 
dando vueltas y cuando se pone recto entra a donde entra el sol también. 
Ese camino anda todo el tiempo. Todos los “weenhayek conocen aquellas 
estrellas que se han formado como un corral. 

Cuentan que también había un montón muy grande de cenizas que se 
ve blanco desde aquí, que está al lado del camino. Hay veces que está sobre 
el camino, y dicen que ese fuego que ha hecho el hombre que se llamaba 
gavilán [un pájaro]. El tenía un fuego único. Mucho tiempo ha estado ahí 
el fuego, así que tenía un gran montón de cenizas que hasta ahora sigue por 
ahí no más. La gente está viendo que hay un blanco sobre el camino. Y 
también dicen que hay un peladar, un lugar que es pelado y no había yuyo 
en ese lugar y nosotros hemos llamado ese lugar “istha” y la ceniza se llama 
maq cota). 

También cuentan que había un atajado del quirquincho, que nosotros 
llamamos ky'anhoohlekyanek en nuestro idioma. Dicen que el quirquincho 
había hecho su atajado así como un cerco bordeado de piedras. También 
hay una estrella que se forma así en fila y dicen que es ky'anhooblekyanek. 
Así contaban los antiguos. 
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8.2. El hombre luna hace enfermar a una mujer** 


Ahora vamos a contar cómo entre los “weenhayek aquí, cuando se formaron 
[ellos] como brujos [chamanes]... Eso no es como cuento sino que nosotros 
mismos hemos visto también lo que hacían... Esa era su manera en la zona 
de los “weenhayek. 

Resulta que un brujo, depende del brujo, él conoce cualquiera 
enfermedad... Y resulta que había una mujer que estaba enferma. Ella era 
como coja, sucha, no podía levantarse, no podía andar y siempre cuando 
la familia se cambiaba a otro lugar, siempre traían a esa mujer cargándola 
porque ella no podía caminar. Durante un tiempo ellos no sabían qué es 
lo que había pasado, y resulta que entre los brujos, hablando, decían: “No 
sabemos qué es lo que tendrá esta mujer”. 

Entre ellos, los brujos, decían que esta mujer había probado muchos 
brujos de los que había y ellos no conocían, no sabían, porque dependía 
de cada brujo la enfermedad que conocía. No eran todos iguales. Cuando 
vieron a esa mujer que sufría desde hace mucho tiempo, fueron esa vez a 
un lugar que se llama Media Luna, y entonces encontraron a un brujo que 
estaba ahí. 

Y cuando después otra vez encontraron a la mujer, le dijeron: “Bueno, 
parece que aquí hay un brujo que puede curarte”. Una vez ha pasado algo 
así, pero han visto que ha curado y sanado. Entonces hablaron así y avisaron 
a la familia de esa mujer que lo tenían que llamar. 

Una noche lo charlaron y le dijeron al brujo: “Yo tengo mi mamá, 
que no puede andar, y parece que hace mucho tiempo que está así con sus 
huesos. Nosotros cuando nos cambiamos a un lugar durante mucho hemos 
tenido que cargarla a esa vieja”. 

Entonces una noche había comenzado a curarla como ellos tenían sus 


2 que es como su adivino de ellos, que es muy 


costumbres. Tienen fruta 
especial para los brujos, y sin esa frutita ellos no pueden hacer nada tampoco. 
Y cuando ellos fumaron esto, comenzaron a cantar con sus equipos, con sus 
calabazas. 

Después de un rato dijo: “Bueno, ahora ya sabemos dónde está el alma 


de esta mujer.” Eran dos ellos que conocían la enfermedad de la luna. Que 


431 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M370. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 28 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 


432 Aquí el narrador se refiere a la semilla del árbol cebil, (Anadenanthera colubrina), planta 
alucinógena mencionada bajo 6.3.2. arriba. 
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era la luna, y cuando ellos dejaron de cantar un rato, a veces se ponían a 
fumar de esa fruta. y entre ellos charlaron y dijeron: “Ahora vamos a ir 
donde la luna, pero la luna es peligrosa y no podemos llegar así no más.” 

Hablaron entre si y uno dijo asu compañero: “Si tú te puedes transformar 
como fuego, entonces vamos a poder entrar allá, porque allá hay frío que 
uno no puede aguantar, pero antes que lleguemos, nosotros nos vamos a 
transformar, porque el alma de esta mujer está con ella [la luna]. Cuando 
lleguemos allá a la casa de ella, le vamos a pedir un favor, nosotros le vamos 
a decir que venimos como visita, nosotros no te vamos a hacer nada sino 
venimos para conocerte una vez más”. 

Es seguro que esta gente había visitado varias veces [a la luna], por eso 
ellos dijeron así, y cuando ellos comenzaron a cantar usaron mucho su 
equipo, sus pitos y otras cosas más, como sus secretos de ellos. Cuando 
llegaron cerca a la casa de la Luna, entre ellos charlaron así: “ahora nosotros 
podemos transformarnos como en fuego, entonces el frío no nos va a hacer 
nada”. Entonces ellos se transformaron en fuego y llegaron a la casa de la 
luna. 

Llegados allá, tocaron la puerta y dijeron: “nosotros aquí, con nuestro 
cariño hemos llegado para visitarte.” Así hablaron a la luna, y cuando la 
luna escuchó la voz, los había conocido porque no era la primera vez que 
la habían visitado, sino varias veces porque varias veces [algunos] se habían 
enfermado de esa misma enfermedad. Cuando abrió la puerta, pasaron y 
entre ellos charlaron, pero no del enfermo sino de otras cosas que hacían, 
[y decían: ] “Nosotros hemos venido para visitar, conocer a donde vive uno, 
así.” 

Como siempre los brujos quedaron como amigos de la luna. De ahí, 
ellos se habían sentado, tranquilos, cuando de repente ellos sintieron uno 
que se estaba quejando en un lado de la casa, y al escuchar eso, dijeron: “este 
será el enfermo, ese es...” Y mirando a un lado de la casa, había estado ahí 
uno, dentro de su llica que se llamaba gatddtsaj, en el idioma de nosotros. 
No aparecía nada, había estado envuelto de todo y había estado atado de 
todo, bien, bien envuelto, que no podía salir. Por eso era que nunca sanaba 
esa mujer porque así había estado su alma. 

Y entre ellos dijeron entonces: “Ahora yo voy a charlar con la Luna 
y tú puedes acercarte a la llica en la que está [el alma de] la mujer y tú 
puedes deshacerla [desatar] así y yo voy a estar a un lado charlando con 
ella.” Entonces dicen que uno de ellos había ido a un lado, charlando con la 
luna mientras el otro estaba procurando sacar [el alma]. 
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Cuando ella se acordó ya no pudo hacer nada porque estaba en las 
manos del otro brujo, y cuando el otro dijo “ya está listo”, entonces ellos se 
volvieron adentro y la saludaron y dijeron: “gracias, ya te hemos visitado y 
tenemos que irnos”, y ya no más ellos se escaparon con el alma. Cuando la 
Luna echó de menos [el alma] ya no pudo hacer nada porque ellos estaban 
lejos. 

Uno de ellos dijo entonces: “Ahora no vamos a volver por este camino 
sino que vamos a ir por otro que cruza, al camino del sol y vamos a estar 
tranquilos, calientes”. Entonces ellos se fueron, y llegaron al camino del 
sol, un camino muy grande, lindo y caliente, y ellos caminaron tranquilos. 
y volvieron con el alma de la mujer y cuando llegaron a donde estaba la 
enferma dijeron: “ya hemos llegado, ya hemos recogido esta alma”, y la 
pusieron en la mujer. Le recomendaron al alma: “ahora tú entras aquí en 
tu dueña, su cuerpo y no vas a salir más; tú vas a permanecer para siempre 
porque aquí es tu cuerpo.” 

Dicen que al otro día la mujer estaba sana, ya podía estirar todos sus 
músculos y entonces la gente quedó contenta y otra vez ha andado la mujer. 

Así es como han contado sobre esta enfermedad. Hasta ahora muchos 
que enferman de esta enfermedad que nunca se cura. Una vez que agarra 
esta enfermedad los huesos, como también tenía nuestra abuelita en 
Capirendita, no sana, aunque ella recibió toda la ayuda, [mas] medicinas, 
pero no hicieron nada. 

Pero no nosotros hemos acordado que era así antiguamente, cuando 
había muchos brujos que sabían cómo era la manera de las enfermedades 
que ellos curaban siempre. Entonces esa mujer fue sana, otra vez andaba, la 
gente estaba contenta. Y también su premio [para los brujos] no era mucho, 
solamente darle una red nueva nada más. Este es el cuento. 


8.3. La ira del Arco Iris? 


Yo he visto varias veces que ha pasado así en esta manera. Una vez yo 
estaba allá en el lugar que se llama Tuutawo? y ahí nos pasó así que una 
mujer estaba así caminando, trayendo mistol. Resulta que en el monte había 
agarrado [tenido] su meses, y ha venido pasando por un trecho. Cuando 
sentía que ya tenia, entonces la mujer sabía que iba a pasar algo. Entonces 


433 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, esta narración tiene el número de 
clasificación M351. El narrador fue Ignacio Noolnejen Pérez. Fue grabada el 15 de abril de 
1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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ella dijo a los otros compañeros: “Yo estoy con esto, con esto de mis meses, 
así que yo tengo que salirme”. Tenemos mucho cuidado porque en el campo 
está muy peligroso. Entonces, había venido. 

Resulta que esa mujer había tenido su esposo, y cuando ella había 
caminado un trecho parece como que ella había pensado así. Y de repente 
ellos sintieron algo así también. Porque cuando sucede una cosa, en ese 
momento no más, se nubló por el momento, y ya comenzó a refusilar muy 
fuerte y no había nubes de todo sino que parece que hubo como un redondo 
ahí donde estaba la mujer. Cuando comenzó así, entonces comenzó a hacer 
viento fuerte, llovía y refusilaba. Entonces, dicen que la mujer estaba 
caminando y de repente la mujer se hundía. Se hundía en una parte, dicen 
que así estaba, y que se hundía hasta las rodillas. 

Su esposo, a él no le dio lástima sino que él iba a detenerla a ella y sacarla 
afuera otra vez. Otra vez caminando un trecho, igual, dicen que ha pasado 
así. Así que como unas tres veces la ha sacado, entonces ya comenzó pararse 
el agua porque había una vieja que ella es como bruja y curaba siempre tras 
de ellos. Y cuando ella había podido curar, entonces, se paró el viento y 
estaba tranquilo. Y entonces podían llegar a sus casas. Y así ha pasado todo 
el tiempo. 

Hasta ahora la gente se mantiene así porque está en peligro, así es a 
veces, ¿no cierto? Por eso ahora las chicas que tengan sus reglas tienen que 
guardarse una parte porque era peligroso. Y así fue en ese tiempo lo que yo 
he visto también. Hasta aquí no más, termino. 


8.4. El culto a la luna** 


Nosotros queremos saber también, y yo mismo he recordado, de un tiempo 
cuando esa gente todavía existía, ese tiempo que era el tiempo antiguo, que 
por medio de un hombre que se llama Pedro*”, habían dicho que él hacía 
todas las veces en esta manera. El mismo ha contado que cuando está así la 
luna, dicen que el tigre que está en el cielo está comiendo. 

Entonces había enseñado a la gente que cuando veía la luna salir así roja 
y después no alumbrar mucho para después ir bajando hasta que se alumbre 


434 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número 
de clasificación M299. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 7 de 
marzo de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 


435 Aquí el narrador probablemente refiere a Thokwjwaj, el pícaro mitológico; a veces 
llamado “Pedro” o “Pedro Urdimán” cuando se habla castellano, por influencia de la 
mitología criolla donde esta figura aparece como un tipo de pícaro (trickster). 
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muy poco, entonces dicen que el tigre ha comido, y que nosotros aquí en la 
tierra podíamos hacer algo así, como una bulla. Que cada uno de nosotros 
podíamos golpear alguna cosa de las que hay. Las mujeres y los chicos y las 
viejas y los viejos. Las viejas se acordaron de todas estas cosas que utilizaban 
ellas. 

Yo dije que ese tiempo, cuando yo tenía como doce años, existía esto 
todavía, mis padres, y abuelos, ese cuento existía porque ellos tenían miedo. 
Una vez que se apagó la luna, dicen que una vez ha pasado así, entonces ellos 
tenían miedo que iba a pasar una vez más. Entonces cuando ellos vieron la 
luna que estaba así en rojo y no alumbra mucho, entonces ellos dijeron: “Es 
el tigre que está comiendo, entonces hagamos una bulla.” Entonces de ese 
tiempo yo me acordaba cuando yo tenía doce años, entonces todavía entre 
mis padres, y mis abuelos, existía ese cuento. 

Una vez hemos estado allá después de la guerra del Chaco, hemos visto 
la luna y parece que estaba apagándose, ha quedado muy chiquitito lo que 
alumbraba, entonces mis padres, y mis abuelos dijeron que ahora nosotros 
podíamos gritar sobre eso, “hagamos asustar el tigre que está sobre la luna”. 
Entonces la gente comenzó a gritar. Otros, como aquellos tiempos era el 
tiempo de la campaña, ellos tenían mucho armamiento; tenían fusiles y con 
fusiles hacían bulla, tiraban siempre así, unos tiros, siempre hacíamos eso. 

Mi mujer estaba golpeando el mortero [recipiente de madera para moler 
maíz O fruta], otras mujeres estaban golpeando las cosas que utilizaban 
para machucar caraguatá sobre otro palo más, entonces sonaba fuerte, y 
otras gritaban, otras golpeaban fuerte; y muchos días hacían así hasta que se 
alumbraba grande otra vez, entonces la gente ha quedado tranquila. 

Y siempre ellos cuando alumbraba la luna, decían: Ahora se ha puesto 
más chiquitita y más chiquitita, capaz que se apague. Entonces ellos se 
estaban poniendo así de miedo. Y seguro que no va a amanecer, si se tapa la 
luna entonces no va a amanecer... 

Entonces así en ese tiempo ellos tenían miedo. Pero ahora claro ya no 
es así ya, ni aunque veamos la luna que sea así, porque ya hemos sabido algo 
y Otros que hemos escuchado que hay unas señales que Dios hace, o en el 
cielo, o en la tierra. Entonces ya no tenemos más miedo de las cosas que hay, 
sino ya uno tiene que saber lo que pasa allá. Así era el cuento. 

Ahora, fuera de ese cuento yo mismo he visto también cuando los 
antiguos, mis padres, existían todavía. Por lo menos ahora casi no, no hacían 
así otra vez, este es mi cuento, todo. 
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8.5. Un hombre mata a un cuervo** 


También nosotros queremos saber sobre los bichos de los campos, por 
ejemplo el pájaro que se llama cuervo.*” 

Resulta que en nuestra manera hemos visto que estos pájaros, que 
alguien los tiene burlados o maltratados, que ellos no hacían nada, porque 
también los pájaros, ellos están esperando que nosotros les podamos dar 
algo. Como en el tiempo de la pesca ellos están esperando que nosotros les 
demos las tripas. Cuando teníamos mucho, entonces podíamos botarlas a 
un lado y entonces ellos las aprovechaban, y ellos no hacían nada, entonces 
no tenían por qué molestar a ellos. Porque sabían que nosotros sabíamos 
que esto es un peligro para nosotros. Hay un cuento que dicen los antiguos 
que el cuervo era un peligro. Cuando uno jodía [despreciaba, molestaba] un 
cuervo, entonces después de eso uno se enfermaba, tenía una enfermedad 
que era grave. 

Por causa de eso nadie podía joder a un cuervo, porque el cuervo no 
hace nada tampoco cuando uno no lo jode. No hay por qué molestar al 
cuervo porque no sirve ni para comer ni para cualquier otra cosa, entonces 
el bicho es así no más libre, no tiene nada, entonces no se tiene porqué joder 
o molestar a ellos... 

Una vez nosotros hemos visto, como dice la gente y ha contado así, un 
día había un pescador que vino a donde estábamos nosotros pescando y el 
chango vio una cosa, tal vez era la primera vez que había visto ese bicho, 
ese pájaro, y el procuraba pillarlo para conocer cómo era su raza. Y no era 
por eso sino para tratar de hacerle mal. Parece que le quería hacer algo o 
matarlo tal vez... y él procuraba... “cómo puedo pillar a este animal”, se 
preguntó. Un chango le dijo: “haga esto o hagamos así. Busque un anzuelo 
y envuélvalo en una tripa de pescado y vamos a dejar una parte allá...” 
Entonces con un poco de tripa que ha llevado por medio. Entre nosotros 
dijimos: “no hay que molestarle [al chango], a ver, que él haga la prueba...” 

Cuando ha llegado ahí a la parte donde estaban las tripas, los cuervos 
comenzaron en grupo a comer un poco de tripa que está junto con el 
anzuelo, y de repente, uno de ellos había tragado el anzuelo con un pedazo 
de piola con la tripa... Y cuando se ha acordado el cuervo ya 


436 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M373. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 1 de mayo 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 


437 Este pájaro se llama “jote cabeza negra” en español (Coragyps atratus); es un buitre negro, 
llamado “cuervo” en el castellano local y tseetwo*en “weenhayek. 
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estaba con el anzuelo en su boca. El chango cuando vio que está agarrado, 
entonces ya comenzó a tironear hasta que él lo agarró, y el chango comenzó 
a maltratar al cuervo y burlarse de él, y comenzó a desplumarlo, a arrancarle 
todas sus plumas y ha pelado al bicho y después lo largó... Ahora el bicho 
no puede volar porque no tiene alas y andaba en el suelo el pobre y no tenía 
plumas. 

La gente, o nosotros hemos quedado... “Ojalá, dijimos, que si pasa algo, 
que le pase a él mismo y no a cualquiera”. Entonces nosotros nos hemos 
apartado. Y ya el chango había hecho de esa forma, y siempre cuando el 
cuervo andaba orillando el río, así el pobre sin plumas, él entonces siempre 
se reía. Y cómo que después en la noche, cerca del amanecer como a las 
cuatro de la mañana, sentíamos que uno estaba quejándose, y ha venido el 
maestro y dijo: “mi ayudante está muy enfermo, no sé lo que ha pasado...” 

Toda la gente que conocía el asunto dijo que era por el cuervo que ha 
jodido ayer, sólo ha dicho así, entonces ya la gente sabía que por esto no 
más había pasado esta cosa. Alguno dijo entonces: “Maestro, mira, el asunto 
es que él ha jodido un cuervo ayer. El cuervo es como el brujo y por eso 
nosotros conocemos que no hay que joder estos bichos, que son peligros, 
dicen que estos bichos son brujos.” Así le habían avisado al maestro. “Ah, 
porque yo no he estado...” porque el maestro estaba en otra pesca, así que 
el chango aprovechaba de joder. Ahí está el cuervo andando, sin plumas, 
todavía vivo. 

Cuando ha amanecido nosotros hemos ido a ver y su cuerpo estaba 
todavía rojo, parece como si estuviera castigado con una rama, y él necesitaba 
echar agua a su cuerpo, cada rato. El estaba a las orillas del río para echar 
agua a su cuerpo porque parecía como si estuviera su cuerpo quemado. 
Así es que cuando ha llegado el tiempo de cargar [el pescado] no podía el 
maestro hacerlo mover. El chango estaba bien jodido, se iba enfermando 
más y más. Era por causa del cuervo que él había jodido. 

Justamente ese mismo día que él había hecho de esta forma, se enfermó 
el chango. Entonces la gente ha dicho que era cierto lo que dice otra gente, 
los antiguos, que los cuervos son como brujos. Por esto no teníamos que 
joder a ellos nada. Así ha pasado una vez acerca de este bicho. 

Después un día este chango se fue así enfermo y su patrón prometió 
curarlo en Tarija, porque ellos tenían apuro de llevar su carga. 

Y cuando él regresó entre los diez días, el maestro dijo que: “el chango se 
murió cuando habíamos llegado a Tarija porque no había nadie que lo cure. 


Hasta que nosotros hemos llegado allá para que lo vea el médico, pero él ya 
había fallecido.” 
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Ahora por eso nosotros hemos dicho que no hay que joder esos bichos, que 
son peligrosos. El chango no conocía, no sabía y seguía no más molestando 
al cuervo... Entonces nosotros hemos visto lo que ha pasado con el chango 
y hemos creído que era cierto lo que dijo el brujo que estos cuervos eran 
brujos porque tiene su juicio. Es un diablo, no es un bicho cualquier, o 
animal, sino que directamente yo creo que es una enfermedad, su juicio que 
él manda, [como] todas las enfermedades. Así he visto... 


8.6. Encuentro con un yacaré — Tnddtwukww%** 


Estamos aquí charlando acerca de los bichos que están aquí sobre la tierra, 
y hemos visto un bicho que está en el agua. Sabíamos su nombre que era 
“aalbutaj.* Y claro, cuando “aalhutaj está donde hay una laguna que nunca 
se seca, también ese bicho, cuando está en ese lugar, en la laguna, siempre ese 
bicho persigue las chivas cuando vienen a tomar agua y cada vez comía una. 
El vivía siempre en el agua y la laguna no se secaba nunca y por eso nosotros 
hemos dicho que parece que este bicho es dueño del agua (ITnadtwukw) por 
eso siempre hay agua en ese lugar. 

Donde está el yacaré siempre hay agua todo el tiempo y él procura 
también vivir en esa agua. También está en el río. Cuando está en el río 
también persigue a los pescados, anda comiendo pescaditos y también 
animales. Donde hay yacaré es lugar profundo, hondo. Siempre ellos subían 
en las ramas que están al medio del río. Por eso nosotros hemos dicho que él 
era como el dueño del agua del río, también porque siempre ellos viven en 
el agua. Nosotros hemos encontrado esta forma para decirlo porque nunca 
hemos visto que estuvieran viviendo en el seco sino que están siempre en el 
agua. 


438 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M366. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 28 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. Tnadtwukw significa dueño de agua”. 


439 Aquí refiere al yacaré o caimán (Caiman sclerops) el lagarto grande de los ríos y las 
lagunas del Gran Chaco. 
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8.7. Los consejeros de los chamanes — Tseetwotaj y 


O'ajladyh' 


También vamos a contar la historia o la manera de enfermedad que hay 
aquí. Según nos han contado hay un hombre a quien corresponden todas 
las enfermedades que se llaman qajladyh y él como jefe de ellas se llama 
tseetwotaj (“cuervo”). Y él como jefe manda todo. 

Parece que no fuera de esta tierra sino que viniera de arriba. Siempre 
él llega de arriba y está con los q'ajldayh aquí en la tierra. Puedo decir que 
yo conozco a este hombre porque hay veces que habla como nosotros las 
personas. Él habla bien y trae muchos chistes. Habla cosas que nosotros 
como changos cuando escuchamos, hemos reído sobre los chistes que hacía. 
Así que era como chistoso él, charlaba con toda la gente y contaba todas las 
cosas que él también ha visto por allá, y como siempre, si pasaba algo, él 
dice “allá yo he visto, así ha pasado, así han hecho.” De todas las cosas que 
han hecho, él mismo ha contado entre nosotros. Ese hombre, cómo sabía 
de todos los que andan por allá; él sabe. 

Así que si alguien se ha perdido, él avisa en qué lugar está, siempre 
entre los paisanos, entre nosotros. Siempre el hombre es un poco bueno, 
humilde, entre la gente y también parece que ayuda. También siempre está 
al par de los brujos para defender, tal vez para ayudar, para despojarnos de 
todas las demás enfermedades que ha dado a alguna persona. Porque otras 
enfermedades que nos da es para matarnos. 

Pero ahora hay otras enfermedades que las que tienen los brujos, esas son 
para despojarnos de otras enfermedades. Así que todas esas enfermedades 
tienen sus canciones. Cuando está con uno no le da a la persona misma 
que cantaba, sino a ellos que han cantado cuando está adentro de su 
cuerpo de ese hombre. Entonces comenzó de enseñarnos sus canciones de 
las enfermedades, entonces el brujo ya ha comenzado a cantar diferentes 
canciones que le ha enseñado también. Así es que decimos que tseetwotaj 
— “cuervo” decimos — él nos ayuda a nosotros. No está contra nosotros 
sino que él nos está ayudando a nosotros para sanar a los enfermos. Él es 
como jefe de las enfermedades y ayuda al brujo para despojarnos de todas 
las enfermedades. Entonces, por causa de él algunos se han sanado también. 
Así era aquél tiempo según yo he escuchado... Aquí termino. 


440 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M361. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 27 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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8.8. Experiencia de Tseetwotaj'" 


Así había pasado con ese hombre, cuando él llegó, él ha contado todo lo que 
ha visto. También la gente se ha acordado del cuervo que él siempre busca 
osamentas y busca vacas muertas para comer. Nosotros también hemos 
sabido jugar con él, porque él dijo: 

-Yo tengo mucho asado allá en mi casa, no nos falta... 

Y nosotros hemos respondido: 

—Uhh, porque claro, hay muchas osamentas de vacas ahora, por eso 
tiene mucha comida ahora... 

Cuando ha escuchado que hemos dicho así, él dijo: 

-No, yo siempre saco así de animales vivos... 

Así siempre ha contado. Ahora dijo: 

Yo he estado pasando por la orilla del río y he visto que estaba [un 
hombre] sentado haciendo asado, pescando... Pero este hombre estaba 
sentado, durmiendo y el asado estaba quemándose y él no hacía nada, parece 
que estaba con sueño, sentado durmiendo, y cuando yo he llegado allá, yo 
no quise molestarlo, solamente yo he pasado. Así que yo he visto mucha 
gente yendo a pescar, algunos duermen y otros no pescan y por eso al otro 
día él llega sin nada y él va a decir que ha estado pescando, pero no ha sacado 
nada. Mentira, él ha estado durmiendo. Yo le he visto allá, yo he pasado por 
encima de él. Él estaba durmiendo sin pescar nada. 

Siempre hablaba así ese hombre, siempre él nos traía todos los chistes. 
Cuando llega él, cuenta siempre una cosa que ha visto. Y después cuando 
ha contado todo, él dice: yo he visto una mujer que se ha escapado con un 
hombre por allá. Los he topado [encontrado] yo, y ese cuento es cierto. 
Cuando amanecía había desaparecido una mujer, se había fugado con otro 
hombre, y él lo había visto. Entonces él contaba cada cosa que él ha visto 
cuando llegó. La gente cree que es seguro [cierto] lo que él ha contado. Así 
tiene su manera este cuervo... 


441 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M362. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 27 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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8.9. Encuentro con Not'oof'*? 


También puedo contar algo, lo que yo he visto, mi persona, ¿no cierto? 
Parece que este cuento hasta que yo mismo he visto, y cuando yo lo he 
visto, entonces yo he acordado siempre. Me acuerdo de ese cuento que yo 
he escuchado siempre. Ahora que yo estaba de treinta y dos años de edad, 
recién he visto, cuando estaba en San Bernardo; el año setenta y dos era. El 
año setenta y dos yo estaba ahí. 

Resulta que yo me fui a campear, buscando algo del campo, para mi 
necesidad. Así que yo fui a buscar iguana y cuando yo regresé, muy tarde 
era, como las seis y media, entonces, siempre todo el monte a esa hora ya 
parece que se oscurece un poco y yo estaba caminando. De repente yo 
escuché algo que estaba gritando de lejos. Y, ese bicho había venido por 
el mismo camino que yo iba también, y cada rato yo he escuchado algo. 
Gritaba y yo no sabía qué era... y tal vez, yo pensé que tal vez alguien había 
ido al campo, o tal vez alguien que había pegado a su mujer, porque el 
sonido de lo que gritaba parecía que como si fuera el sonido de una mujer 
que estaban pegando, gritaba fuerte... 

Yo pienso que es alguno de esos mis paisanos que hay, porque mucha 
gente había andado también buscando lo mismo que yo he buscado, y 
resulta cuando yo estaba acercándome. Cerquita recién gritaba... cuando 
grita dice: -Aaaayyyy... aaayyyy... Aab, aah, aab, aah... Entonces así yo he 
sentido, y parece que me agarra un poco miedo, pero yo sigo caminando 
para encontrar la cosa misma. 

Y cuando yo estaba muy cerquita, entonces yo sentí algo que sonaba... 
¿qué será? Y yo pienso: ¿Qué será...? Cuando yo he mirado por el camino 
que estoy yendo, por ahí venía alguien, pero parece un cuchi [cerdo]. Parece 
un cuchi, los pies no más venían según yo he visto, pero después yo he 
buscado a la cabeza, no había, y solamente yo he visto que había pura sangre. 
Cuando estaba acercandose se ha parado el bicho, y comenzó a gritar otra 
vez, y cuando gritó, entonces el bicho parece que ha botado mucha sangre, 
yo he visto así, ha botado mucho sangre y yo comencé a asustarme. ¿Cómo 
puede ser ese bicho...? 

Mis perros que yo tenía parece que se asustaron y se apartaron, no 
aparecieron más mis perros... y yo estaba pensando: ¿Ahora, qué hago, 
cómo voy a cruzar y cómo voy a andar porque estaba viniendo por el 


442 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número 
de clasificación M272. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 8 de 
febrero de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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mismo camino que yo estaba yendo, ahora tengo que cruzar así o hacerme 
a un lado? Yo tenía que entrar otra vez por el monte para cruzar. Después 
cuando he llegado otra vez al camino, otra vez ha gritado. Entonces yo 
pienso: “Ahora sí yo...” Y recién me he dado cuenta que era como..., en 
nuestro idioma se llama not'oot, el bicho... 

Después cuando he llegado a un trecho, ya comenzó como si fuera que 
haya venido una oscuridad, y me desmayé muy feo, y yo paré porque casi 
me he caído... me he asustado feo. Así que estaba parándome un rato. Pero 
ya estaba un poco oscuro ya, y todavía es todo campo, y más peor yo me 
afligía porque mi casa quedaba lejos todavía. Dije: “¿Ahora qué hago, si se 
oscurece aquí; se me hace de noche todavía en el monte, capaz que yo me 
pierda por ahí?” 

Entonces me he asustado feo y yo tenía un fusil de armamiento y con 
este yo lo hago. También hacía un tiro para que pase el susto. Y cuando lo 
hice, entonces un poquiiito ya parece que estaba aliviando uno, entonces yo 
podía caminar otra vez. Y cada vez venía, parece que quería atacarme cada 
vez ese miedo. Y ese bicho no hace como..., y cuando yo estaba cerca de mi 
casa todavía me acordé siempre. 

Cuando he llegado a mi casa, entonces directamente he contado; yo 
tenía abuela y abuelo, les he contado, les dije: “Abuelo, mira he encontrado 
una cosa que salía mucha sangre, que botaba mucha sangre... Uhh, toda esa 
sangre, estaba sobre muchas cosas, sobre el yuyo que estaba donde caminaba 
el bicho”. El me dijo: “Ahh, este es el not'oo!l; eso es, así no más son estos.” 
Pero entonces otro viejo vino, que está anunciando que cualquier anciano 
se va morir tal vez. Tu abuela, tal vez tu abuelo. 

Y, entonces entre los cinco días se enfermó mi abuelo y se murió, no 
tenía remedio más. Por eso yo creo que era cierto que está anunciando 
mal, este animal que estaba en el campo. Entonces todos los demás me han 
dicho que este es, no es animal, tampoco es una persona tampoco, sino 
directamente que era el cuerpo de Satanás, me decían otros, ¿no? 

Decían directamente que es el cuerpo de Satanás, y otro dijo: Sí, dijo, 
el diablo es... y en nuestro idioma hemos dicho “Ahaattaj ¿no? Todos han 
hablado así que es Satanás, el diablo. Directamente han dicho así ellos. Hasta 
los antiguos que eran brujos, ellos han dicho: “Eso es, no es animal tampoco, 
ese es el diablo que está saliendo, haciendo mostrarse a una persona que 
anda por ahí, pero no es uno que va a tener un muerto, sino que cualquiera 
familia.” Ha pasado este tiempo y a mí me pasó lo mismo también así. 
Entonces creo que primero nosotros hemos escuchado el cuento, que hay 
un bicho en el campo, y que ahora yo mismo he visto, así que yo creo que el 
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cuento es verdad, porque ese yo he visto, y así fue el tiempo. Creo que hasta 
aquí no más termino lo que estoy contando de todo lo que me ha pasado. 


8.10. Encuentro con los Nop'aalha** 


Era mi abuelo que me ha contado que él mismo ha visto, [así] que esto ya no 
es un cuento, sino [algo] que mi abuelo, su persona, ha visto con sus ojos. 
Resulta que él me dijo que “yo he encontrado dos de ellos, [de los cuales] una 
vez hemos escuchado una historia.” Dicen que hay unos pequeños hombres 
que andan en el campo y que en nuestro idioma se llama Nop'aalbha. 

Resulta que él había escuchado una bulla, un otro que decía: “Ayyy... 
ayyy...” gritaba, y él se asustó... [Se preguntó] “¿Qué es lo que está gritando 
por ahí?” Y cuando los perros, que le siguieron... Cuando [los n2op'aalha] 
escucharon [eso] siguieron por allá, y hablaron entre sí, diciendo: “Ahí 
vienen perros. ¡Vámonos, vamos a disparar!”, y “Ahora nuestra guagua, 
¿qué vamos a hacer...?” Entonces parece que el hombre dijo: “¡Vamos a 
llevarla...!, y él dijo, mi abuelo, que ésta había sido una mujercita que había 
dado a luz en el campo. 

Justito, ahí donde estaba caminando mi abuelo. Pero menos mal que el 
chico ya había nacido, y cuando él lo escuchaba, estaba llorando el chico. Él 
tenía que acercarse, y después los perros no le dejaban, ellos mismo han ido 
a atropellar, entonces se fueron disparando esa gente. 

Cuando él iba más adelante donde estaba, solamente encontró el lugar 
donde habían estaban ellos. Allá había sangre, había todo lo que sale [en un 
parto]. Después miraba las huellas y no era persona como nosotros, sino 
eran chiquititas las huellas. Entonces él se acordó de la historia, del cuento 
que ha sido esta, porque hay, dicen, uno que se conoce por la huella, porque 
la huella es muy pequeña, hay veces que tiene sus hojotitas, y hay veces que 
tiene, anda pata pila [descalzo], y a veces usa zapatos. 

Entonces él conoció, y me dijo: “Bueno, no hay gente... ese cuento...” 
Cuando mi abuelo ha llegado él ha contado, diciendo: “¡Eso es..! ¡Eso es!” 
Entonces ese es el cuento. Hasta nosotros mismos hemos sabido que hay 
personas que andan por el campo. Ahora hemos visto que no era cuento, 
sino que nuestras personas mismas han visto. Así está el campo también. 
Hay muchas cosas que están sobre el campo. Cuando nosotros andamos 


443 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número 
de clasificación M274. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 8 de 
febrero de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. El nombre nrop'aalha refiere a una gente 
enana que vive en el bosque (ver 5.2. arriba). 
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en aquellos tiempos, rebuscamos siempre y encontramos una cosa que está 
en el campo porque el campo estaba en silencio, no había nada... Entonces 
todos los bichos que están en el campo salieron afuera. Hay veces que uno 
encuentra así, pero ahora parece que no es así, ya no salen muchas cosas... 
Este no más ha sido un cuento, no más... 


8.11. El hombre que fue capturado por Kyalajitas*** 


Había llegado un hombre pobre que estaba orillando el río buscando 
pescado y no había sacado nada y había encontrado a uno que estaba 
pescando también y que era negro, entonces dijo [el negro]: “I'ú puedes 
venir conmigo, te vamos a ayudar también, porque allá tenemos de todo.” 
Entonces, dicen que el hombre [negro] lo llevó por medio del agua y había 
una basura que estaba en medio del río en la que vivían ellos, y cuando se 
zambullía ese hombre y llegaba más al fondo, dicen que no había corriente 
del agua, solamente arenal donde vivían ellos. 

Resulta que él había mirado todo y dicen que era como pueblo allá y él 
había pensado: “¿Cómo [es] que arriba hay corriente y aquí está tranquila la 
gente..?” 

Después él contó que allá había de todo, todo. Todo había. “Había los que 
trabajan herrería, los que trabajan mecánica... entonces yo me he admirado. 
Después ya había llegado el jefe de ellos y ellos me han mantenido bien, 
me han dado qué comer. Son personas, no son como enfermedades, como 
diablos, sino personas, por eso yo estoy allá hablando con ellos porque era 
gente, solo que esta gente vive en el agua y así me han dado todo lo que yo 
he necesitado siempre.” 

“Entonces yo, el sonso [tonto] no podía quedarme, porque él me dijo: 
“Tú puedes quedarte con nosotros, trabajando. Aquí hay mucho trabajo 
así que tú puedes quedarte con nosotros”, pero como yo tenía pena de mi 
familia, mis padres, entonces yo no hice caso. Entonces en algo me ayudaron 
en asunto de comida así un tiempito, y resulta que me dijeron que yo podía 
volver después.” 

Dicen que el hombre entonces había comenzado a pensar y quería estar 
con los negros, pero resulta que sus padres no lo dejaron, porque él había 
venido a contar que allá es más mejor y para no sufrir más y que él podía 


444 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M355. El narrador fue Celestino Máanhyejas Gómez. Fue grabado el 26 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. Los kyalajitas es una gente negra que vive en la 
montaña. Ver 5.2. arriba. 
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estar con ellos, trabajando, porque allá había mucho trabajo. Así lo había 
explicado a sus padres. Resulta que un día, dicen, que él quería ir, pero sus 
padres no lo dejaron. Sus padres le dijeron: “¿Y cómo vas a ir allá sin ver la 
gente y dónde te vamos a buscar?” y “¿Dónde te voy a encontrar?” 

Resulta que el hijo allá estaba mejor porque era mucha gente que vivía 
allá dentro del agua. “Yo no creía que había mucha gente”, dijo. “Cuando 
yo he encontrado que mucha gente vivía allá, gente que trabaja mucho, 
pero ellos son puramente negros. He charlado con esa gente, pero es como 
personas. Eso es lo que yo he visto y estoy animado de quedarme por allá y 
trabajar con ellos, pero ellos viven dentro del agua.” Por esto sus padres no 
lo dejaban porque vivían [los negros] dentro del agua. Así fue el cuentito y 
hasta aquí termino... 


8.12. Cuando vi a los kyalajitas*? 


También había un corto cuentito acerca de los que viven en el agua. Dicen 
que hay gente que vive en el agua, pero son negros. Yo también, mi persona, 
he visto a esos negros también. Antes yo no creía en el cuento, pero en el 
tiempo cuando hacían dinamitas, el tiempo de la guerra cuando se estaba 
abriendo camino para ir a Tarija, entonces yo he visto cuando la gente metía 
dinamita en el río, entonces la gente [negra] salió de ahí... Y otra vez ha 
salido una señorita con cola y ha salido negros y la gente, el personal que 
estaba trabajando, agarró un chico de los negros, gente negra que estaba 
saliendo por causa de la dinamita. Siempre la gente podía pillarlo, pero tenía 
fuerza ese changuito, no era grande. Entonces yo he creído en el cuento, 
porque yo también lo he visto. 


445 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M356. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 26 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. Los kyalajitas es una gente negra que vive en la 
montaña. Ver 5.2. arriba. 
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8.13. Un encuentro con una serpiente Jwdatsujwtaj* 


Voy a contar lo que yo he escuchado antes cuando yo era chico y mis viejos 
[padres] me enseñaron y explicaron acerca de todos los bichos que hay en 
este mundo, y también de los bichos que hay en el agua. 

En primer lugar me contaron que hay viborones que están en el agua, 
que son largos, como cincuenta o cien metros. Siempre ellos me enseñaban 
de noche que hay muchos bichos sobre este mundo y yo siempre estaba 
escuchando a ellos. Entonces ellos me explicaban que hay bichos que están 
en el agua que tienen la forma como de ciempiés, porque tienen muchos 
pies y su largura es como de cincuenta metros y tienen sus pies hasta la 
punta. 

Este viborón, cuando agarra a una persona, se enreda en sus pies y 
después ya comienza a enredarse en todo su cuerpo, las manos se enredan y 
entonces uno no puede hacer nada. Con su fuerza el bicho voltea a uno, y 
uno se cae en el agua, y él comienza a ahogarle a uno. 

Cuando yo tenía quince años siempre escuchaba estos cuentos. Cuando 
comencé a pescar mi abuelo siempre me decía: “¡Tenga mucho cuidado, 
mira por todo el río, porque en el río hay cosas malas!” Después dijo que 
cuando uno se ahoga, no importa si alguien cruza algún brazo [del río] 
que es pandito [bajo], igual hay bichos que están esperando a uno que está 
cruzando, y cuando ha llegado allá, dicen que comenzó a enderezar sus pies 
y la gente no piensa que en este río uno se va a ahogar porque era pandito. 

Resulta que de repente ha caído uno y volvió a levantarse y solamente 
se ha perdido un rato y cuando sale, sale al otro lado. Los otros saben que 
era el bicho que estaba agarrando a ese hombre... Esta era la costumbre que 
tenía ese bicho. 


8.14. Un joven se hunde por Jwaatsujwtaj'” 


Después de esos cuentos, yo había visto en persona el viborón del que me 
habían contado cuando yo era chango [niño]. Una vez yo tenía un amigo 


446 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M359. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 27 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. Los jwaatsujwtas son culebras acuáticas grandes. 
Ver 5.3. arriba. 
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y estábamos bañándonos en un brazo muy chiquito, era pandito, nos daba 
[el agua] hasta la rodilla. Cruzábamos siempre a la banda y volvíamos... así 
jugábamos, cruzando cada vez, cuando de repente mi amigo, que venía tras 
de mí, parece que se había caído. Era la última vez que cruzamos de la banda 
para este lado. 

Cuando llegamos al medio, mi compañero parece que ha tropezado y 
ha caído en el agua y ha quedado zambullido. Yo no creía nada, sino que 
esperaba que salga él, pero resulta que no ha salido sino ha caído o se ha 
zambullido y ahí no más se ha perdido. 

Después cuando yo he llegado a la orilla yo he esperado y no ha salido. 
Yo pensé: pero cómo este amigo se ha zambullido y no puede salir o es que 
tiene mucha respiración para respirar. Entonces yo dije así, pero después 
de un rato ha salido de abajo. Yo he visto saliéndose su cabeza y comenzó 
a gritar y dijo: ¡Amigo, defiéndeme, porque hay un bicho que está en mis 
pies! Nada más dijo y otra vez se ha hundido y no ha aparecido más. Cuando 
después de otro rato más ya la otra gente, que, como nosotros, estaba en la 
isla, en la orilla del río, vino para defenderlo, ya no pudieron hacer nada. 

Cuando la gente se había acercado, otra vez se había hundido y entonces 
no pudieron agarrarle. También los viejos dijeron: tengan mucho cuidado 
porque no es raro que le haya pasado a este joven así. De repente algún 
bicho lo ha agarrado, y parece que es cierto. 

Se ha perdido otra vez, demorando algo así como media hora, se ha 
salido otra vez desde más abajo y ya el hombre no tenía valor para gritar. 
Y otra la vez la gente se acercó para agarrarlo, pero entonces otra vez se ha 
hundido. Esperábamos que saliera otra vez, pero no ha salido más. Entonces 
ya ha llegado a la corriente más honda que es la principal del río y ahí se ha 
perdido. 

Durante tres días nosotros estábamos buscando dónde habrá salido o 
caído en alguna rama por ahí que está en el río, y de repente, al cuarto día, 
ya lo hemos hallado, ya parece que ha flotado y entonces recién hallamos a 
uno que estaba muerto entre la basura que está en el río. Lo hemos sacado a 
él. 

Entonces los antiguos, ellos como sabían revisar qué ha pasado, qué 
es lo que tiene. Ellos lo han dado vuelta y empezaron a revisar qué es lo 
que ha pasado, qué tendrá este hombre y de repente ellos han encontrado 
una herida que estaba sobre su pecho. Ellos [los bichos] lo habían agarrado 
directamente en el corazón. Era una herida bien chiquitita. Entonces un 


grandes, a veces comparados con ciempiés. Ver 5.3. arriba. 
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viejo que ya conocía, dijo: 

-¡Ah, este es el viborón que siempre yo decía! Así no más son, cuando 
agarra a alguno, así es, solamente chupa la sangre y deja el cuerpo así no más 
con heridas... 

Hemos mirado los pies y parecía que estuvieran atados. Sus pies habían 
quedado negros a donde lo había enredado... y después su pecho igual, su 
cogote [cuello] igual... Todo el cuerpo había sido enredado por ese bicho. 
Toda la gente decía que ese era el bicho que agarró antes de ayer a este 
hombre. Y así es... 

Antes los viejos me han contado, pero después que yo comencé a andar, 
entonces ya una vez he visto también que ha pasado esta cosa. Entonces 
ese era el bicho que los viejos decían y que nosotros llamamos en nuestro 
idioma Jwaatsujwtaj. En el agua.. hay un fwaatsujw** parecido que está en 
el campo, pero Jwaatsujwtaj que está en el agua es más grande. La forma del 
cuerpo es medio blanca, pero tiene sus pies de color rojo hasta la punta. No 
tiene boca grande sino que tiene su pico, así era el bicho. Yo conozco su 
cuerpo porque una vez también nos ha perseguido a nosotros. 

Resulta que hemos visto cuando estaba cruzando y como el bicho, 
que es grande, llega [su cuerpo] de la banda a la otra banda. De repente 
hemos sentido que del agua se levantaba como oro y cuando él atravesaba 
el río, entonces hacía bulla... y era oscuro. Cuando hemos venido, lo hemos 
conocido por su ruido, venía sonando y alguien dijo: “Sí, eso es.” 

Entonces nosotros nos hemos apartado lejos del río corriendo de miedo. 
Pero resulta que este bicho no estaba acostumbrado a estar en las partes 
secas sino en el agua, porque este bicho no puede andar así. Parece que este 
bicho anda nadando sobre el río. También está en el fondo profundo del 
río, en el medio, y cuando nosotros hemos visto que venía, ya alumbraba 
la luna y su cuerpo estaba alumbrando como oro. Cuando lo hemos visto, 
entonces nosotros dijimos: “Este es fwaatsujwtaj que viene persiguiendo a 
nosotros”. ¡Vamos a escaparnos! Entonces nos hemos ido y el bicho no nos 
ha pillado. 

Siempre ese bicho persigue a uno. De todos los que pasan siempre 
se perdía alguno y si no hay testigo, entonces se sabía que era por él que 
siempre hacía de esta forma. Así es lo que me han contado y lo que yo he 
visto en ese tiempo... 


448 Aquí se refiere a aun miriópodo del Gran Chaco, un tipo de ciempiés. 
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8.15. Como defenderse de un Juaatsujwtaj*” 


Voy a contar lo que he visto y también sabido acerca de los bichos que están 
en el río, aquí donde estamos nosotros. En el río hay también muchas cosas 
que nos hacen daño. Hay un viborón que siempre nos persigue a nosotros 
que estamos orillando el río, pescando. 

Un día ha pasado algo a algunos que cruzaban y después hemos visto 
que ha pasado así, y parece que la gente ha pensado así. Siempre pasa algo a 
alguien que cruza y la gente no sabía lo que ha habido. Entonces un día un 
viejo nos ha enseñado: 

“Ahora cuando ustedes van a la pesca, cada uno tiene que probar de 
trajinar [llevar] un cuchillo en su espalda, atado al pescuezo con una piolita. 
Así tienen que trajinar y una vez que se sientan una cosa que se enreda en 
sus pies, entonces ya no más saca el cuchillo y córtalo. Si es víbora, entonces 
puede cortarla, si es bicho, entonces uno puede saber qué es lo que es”. 

Entonces la gente siempre que va a la pesca no se ha descuidado. Un 
día, dicen que ha pasado a uno, por eso nos está enseñando así, uno estaba 
cruzando y no pensaba que el bicho estaba en ese lugar, porque era un cruce 
que estaba pandito [bajo]. 


8.16. La misteriosa gente Vanbhentas (19 


También recuerdo un cuento que han dado todos los viejos, los antiguos. 
Primero ellos me han contado que hay gente que anda en el campo. Esa 
gente también les hacía asustar o mataba a algunos, pero como yo era chango 
no conocía como había sido. Siempre los antiguos nos han recomendado a 
nosotros que tengamos mucho cuidado en el campo porque anda la gente 
que nos persigue. Si alguien viene en el camino, si se topan [encuentra con 
alguien], entonces no tiene que descuidarse porque puede ser alguno de 
ellos. Por eso en aquellos tiempos la gente no se descuidaba. Si alguno iba 
caminando para visitar en algún lugar, si topa algún hombre que está en el 


449 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M374. El narrador fue Celestino Máanhyejas Gómez. Fue grabado el 1 de mayo 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. Los jwaatsujwtas son culebras acuáticas grandes, 
a veces comparados con ciempiés. Ver 5.3. arriba. 
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clasificación M367. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 28 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. Para la gente Nanbentas, ver 5.3. arriba. 
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camino, entonces él no tiene que descuidarse porque dicen que pasa mucho 
así también. 

Había un paisano que topó [a uno de ellos], saludando contento y 
después ya se descuidó y pasó algo con él, porque esta gente, dicen, que 
anda armada. Todos tienen [armas]... Yo no lo sabía, pero ya cuando me lo 
han contado así me han enseñado que hay gente en el campo. 


8.17. La misteriosa gente Vanhentas (11)** 


Yo no creía [que había Nanbentas en el campo] porque cuando yo salía al 
campo no veía nada, no hay nada y yo no creía. Pero ellos seguían contando 
que hay gente, y después cuando pasó con mi persona, entonces ya no es 
cuento, sino ya es mi persona, por que yo ando siempre rebuscando en el 
campo, con mis perros he andado. 

Resulta que una mañana yo he ido lejos del río, más allá del monte, 
fui para campear y buscar algún bicho del campo, y llegado a ese lugar, 
mi perro ha sacado una iguana, y he matado quirquincho y he sacado miel 
también. 

Cuando yo estaba viniendo de allá, del campo, a mi casa, resulta que 
había alguien que parece que silbaba, pero era de lejos. Yo miraba, había una 
senda [huella] en el camino que era picada que había dejado, y yo he mirado 
hacia atrás y como había el resto, la picada, entonces yo he visto hombres 
saliendo de allá, bien armados. Entonces yo pensaba y recién me acordé 
que los antiguos dicen que hay gente que anda en el campo. Y yo pensé que 
es gente verdadera, así que yo dije: “Bueno, ya estoy cargado y no tengo 
salvación aquí, estoy solito, ellos son varios y ellos me van a matar porque 
están armados”. 

Bueno, cuando ellos se acercaban a mí, silbando, yo me iba, caminaba 
más apurado, ellos se acercaban cada vez más y yo caminaba más fuerte. 
Cuando me cansé, entonces yo pensé: “No hay caso, tal vez yo también 
tengo que salvarme.” Como qué yo también andaba con mis armas, mis 
flechas, mis cuchillos, bien completo andaba, entonces yo pensé: “Ahora 
tengo que esperar, si ellos me hacen como quieren, no importa, qué voy a 
hacer,” 


451 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M368. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 28 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 


209 


Entonces me quedé esperando y me puse contra un árbol, y mis perros 
no querían esperar, parece que ellos tenían miedo. Ellos sabían que no eran 
personas y ellos se escaparon de mí y se fueron por otro lado. Cuando han 
llegado los hombres unos han pasado por atrás y otros por el otro lado. 
Parecía que ellos me estaban rodeando, y no sabía qué iba a hacer, pues 
ellos eran varios. Entonces yo también preparé mis flechas y dije: “Ahora sí 
vienen sus flechas y no me pegan, entonces yo le voy a flechar a alguno de 
ellos también.” 

Resulta que no había sido así, no me han pegado nada tampoco, sino 
que me estaban asustando. He escuchado que parece que ellos hablaron mi 
idioma diciendo: “Cuídense, porque él tiene también sus flechas, no tienen 
que arrimarse”. Entonces los demás no se han arrimado, sino que ellos se 
pusieron lejos. Otros dijeron: “¡Vayan, pues! ¡A ese hay que flecharle!” 
Pero ninguno venía a flecharme porque ellos también tenían miedo, porque 
también los antiguos decían que en aquellos tiempos esos hombres también 
fueron muertos en el campo. 

Cuando uno flecha, dicen que tiene que flecharles cerca de sus pies, 
así entonces va a poder flechar, pero si uno apunta a su cuerpo mismo, 
dicen que no le va a pegar porque cuando veían la flecha, comenzaban a 
hundirse en la tierra. Por eso los antiguos recomendaban que si pasaba algo 
había que comenzar a flechar cerca de los pies, así si quiere hundirse, uno 
inmediatamente le pegaba en el cuerpo, tal vez en una costilla, así nos habían 
enseñado. 

Así que yo dije: “¡Si me pega, yo voy a pegar así!” Yo sabía que no eran 
mis paisanos, sino que eran diablos que estaban formando un grupo y se 
parecían a nosotros. Después de un rato, ellos se apartaron y he tenido que 
seguir mi viaje, y cuando he llegado a un trecho, ya comenzó a llegarme un 
susto grande, me habían asustado feo. Entonces yo dije: “Bueno, no es gente 
sino son diablos que están andando en la tierra.” 

Recién me he acordado de los cuentos que me han contado los antiguos 
sobre la gente que asustaba y también mataba a algunos por eso no teníamos 
que descuidarnos. Pero yo con mi flecha me he defendido y no me han 
pegado nada. Ellos también tienen miedo porque dicen que un día ellos han 
sido muertos también. Así era el cuento que he escuchado también y visto; 
lo que me han contado antes, porque a mi también me ha pasado... ¡Hasta 
aquí no más! 
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8.18. La misteriosa gente Vanhentas (111)** 


Después de eso, cuando me ha pasado así, entonces también en un tiempo he 
salido de Algarrobal y me he cambiado a un lugar que se llamaba Quebrachal 
a donde estuve un tiempo. Un día había salido un hombre de Algarrobal 
para visitarme en Quebrachal, donde estaba. Venía con un hombre que 
vivía en Urúa, Puesto Cayo. 

Cuando el otro vio que había un hombre caminando o visitando, él 
también se animaba a andar con él. Según él me ha contado también, él 
había venido con otro más, y cuando llegaron al medio de la isla, porque 
ellos habían venido caminando por la orilla del río, cuando llegaron a ese 
lugar, [mi amigo] dijo: “Amigo, yo voy a quedarme aquí, para botar”. Y el 
otro siguió su viaje. 

Cuando estaba sentado, él no había mirado tampoco, pero resulta que 
alguien estaba espiando donde estaba él, y de repente escuchó algo, un ruido, 
como que las ramas estaban sonando... Y cuando se dio vuelta, un hombre 
[forastero] estaba parado encima de él y ya no más, dicen que alzó el garrote 
que tenía y le comenzó a pegar en su nuca y ahí no más había caído. 

Mi paisano, él mismo me ha contado que él estaba viendo todo. El se 
quedó [como] muerto, pero estaba viendo lo que le hacía [el forastero]. Le 
apuñalaba con su punzón que tenía. Y con ese punzón dicen que le había 
punzado todo su cuerpo. Todo su cuerpo, dicen, estaba [bien] herido. 

Cuando el otro hombre se fue al monte, él se había despertado, vivió 
otra vez y caminó otra vez, feliz porque no sentía nada hasta que llegó al 
lugar en que yo estaba, a Quebrachal. Este joven había estado con nosotros 
cuando estábamos en Algarrobal. Estaba contento con nosotros. 

Después un día, a la noche, cerca del amanecer ya comenzó a quejarse y 
nosotros no sabíamos qué era lo que había pasado. Resulta que mi abuelita, 
como ella sabe curar, comenzó a curarle y el joven no podía estar tranquilo, 
se levantaba, se paraba, se echaba. Y mi abuelita dijo: “Ahora yo no puedo 
curarle; este hombre tiene su cuerpo bien jodido | lastimado], no hay remedio 
por esto, porque el diablo mismo estaba aprovechando allá en la vista de él”. 

Entonces comencé a preguntarle qué es lo que había pasado. Entonces 
me ha contado así, que había venido un hombre hacia él, y recién así hemos 
sabido lo que le había pasado. Al día siguiente, cuando amaneció, yo le 
despaché y le dije: “Ahora tú tienes que irte a Algarrobal, porque allá hay 


452 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M369. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 28 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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más brujos y ellos pueden reunirse y comenzar a curarte.” 

Entonces él se fue — apenas podía caminar. Cuando llegó allá, los brujos 
dijeron que no podían hacer nada, que Nanbentas lo había matado a este 
hombre, esos diablos que están en el campo. Toda su carne estaba bien 
amortiguada [amoratada] por las heridas, así que ya no había caso, tenía que 
morirse no más. Al otro día dicen que se ha muerto ese joven por causa de 
estas enfermedades [diablos] que están en el campo. 

En aquellos tiempos habían Nanbentas, pero ahora [parece que] no hay, 
yo no he visto, que nos hacen asustar. Pero en el tiempo cuando había la 
Guerra del Chaco todavía habían estas cosas, entonces no se podía salir al 
campo y yo he visto lo que ha pasado... 


8.19. Un peelhayh regresa al cielo*? 


Aquí estamos hablando acerca de la lluvia, de los cuerpos de lluvia del cielo, 
que así es el tamaño, su forma. 

Resulta que un día ha venido [uno de estos bichos del cielo]. La gente 
habían perseguido algo, quizás una enfermedad que ellos estaban en contra, 
y habían comenzado a luchar en un árbol. Y algunos de ellos se pusieron 
a pegar ese árbol con sus garrotes y [de repente] cayó un bicho al suelo, y 
cuando se había caído, ya no podía volver arriba. Esto ocurrió durante 
un tiempo de lluvia. Llovía día y noche, y el tiempo seguía con truenos. 
Y llegó un día cuando algunos estaban campeando, entonces hallaron [ese] 
bicho [de lluvia] que estaba debajo de un árbol. 

Cuando vio el primer hombre, una persona, dicen que el bicho se 
levantó; se sacudía y sonaba. Y los hombres que lo habían visto no lo 
conocieron y fueron a avisar a los demás y dijeron: “Hemos visto algo allá 
y no lo conocemos. ¿Qué será?” Entonces vinieron algunos, acompañados 
por un brujo, para mirar. El tiempo seguía no más [con lluvia] sin parar. 
Todos los días llovía y todos los días refusilaba y la gente no sabía que era es 
lo que estaba pasando. 

Esto fue por el motivo de que el peelhayh estaba en el suelo, de que 
estaban procurando de sacarlo, pero ellos no podían pisar a la tierra, no 
podían llegar a la tierra y por eso no podían agarrar al que estaba en el suelo, 


453 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M372. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 1 de mayo 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. Peelhayb, en plural peelhayis, es el nombre de los 
dueños de la lluvia y el trueno. En los ojos de los “weenhayek es “gente buena y poderosa”. 
Ver 5.4. arriba. 
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así que por eso ellos procuraban luchar para agarrarlo, pero no podían. 
Después, como algunos lo habían visto, y habían avisado a los demás, vino 
un grupo para conocer a ese bicho [perdido], y cuando llegaron, el brujo [lo 
notó] y avisó así a los demás hombres. Los otros no conocían, pero él dijo 
a los demás, comparando con otros bichos que están sobre esta tierra: “este 
bicho, este animalito, no es de aquí, estos son peelhayis, cuerpos de la lluvia, 
nosotros [los brujos] los conocemos”. 

Con todo su adivino charlaba con ellos, y contaba a los demás todo lo 
que pasaba. Y dicen que el peelhayh le contestó. Él era animal, pero parecía 
persona también. 

El peelhayh habló al brujo, diciendo: “Ahora estoy aquí y pido ayuda a 
la gente que pueda hacer algo conmigo para que pueda [yo] volver arriba 
otra vez”. Entonces el brujo le dijo: “No se preocupe, nosotros le vamos a 
ayudar...” 

[El tiempo] seguía nublado. Las nubes estaban muy bajas. Entonces los 
hombres comenzaron a buscar una rama que nosotros llamamos “uatsukw 
en “weenhayek, por que [esta leña] es especial, cortaron sus hojas y sus 
gajos. Y cuando llegaron a donde estaba el animalito peelbayh, comenzaron 
a prender fuego y echaron esas hojas al fuego para que saliera mucho humo. 
Entonces el bicho habló y dijo: 

“Ahora quiero ir juntamente con este humo...”, porque los peelhayis 
siempre tenían esa manera de salir como humo.** Así que la gente le ayudó 
y el brujo comenzó a agarrarle y se lo puso al peelhayh donde estaba el humo 
y entonces el bicho se levantó y empezó a subir juntamente con el humo 
que ascendía hacia el cielo... 

Como el humo siempre va recto arriba, entonces el peelhayh aprovechó 
para ir juntamente con el humo, porque ellos lo habían puesto contra el 
árbol, entonces el humo se iba directamente contra el árbol hasta llegar a 
los gajos, entonces el humo iba pasando, topando el otro humo, que era el 
humo de la lluvia. 

Y [al ascender], el animal dijo: “Ahora ustedes me ayudaron, pero aquí, 
fuera de esta lluvia, vamos a venir directamente y vamos a regar todo este 
lugar, así que ustedes pueden aprovechar para sembrar. Nosotros vamos a 
venir directamente a este lugar por causa de que ustedes me ayudaron”. 

Dicen que el peelhayh regresó directamente al cielo. Pero ahora ellos 
conocían su cuerpo, la forma de la lluvia y también, su raza, su tamaño; eso 
habían visto. Entonces ellos pensando, comparaban con los animales que 


454 Compárese “niebla” o “bruma”, fenómenos causados por la humedad o la lluvia. 
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están sobre esta tierra, pero no era igual, era diferente. 

Así habían sido las cosas, por eso dicen que su tamaño y la forma era 
como un perrito blanco y después su lengua era muy larga cuando la sacaba 
afuera. Y después su nariz estaba envuelta sobre su cabeza. Sus ojos y su 
boca eran iguales [que los de un perro], solamente su pico estaba doblado 
sobre su cabeza. Así de esta forma era el cuerpo de la lluvia y por eso la 
gente ya conocía el cuerpo de la lluvia. 

Después, cuando el peelhayh se despedía, agradeció a los brujos que le 
ayudaron, y a la gente que les había ayudado para que volviera arriba. Y 
cuando los otros peelhayis vieron que su compañero estaba acomodándose, 
aún peor refusilaba el trueno sobre ellos para pillarle a su compañero. 

La gente no tenía miedo porque sabía que ellos estaban procurando 
de pillar el otro que había estado en el suelo. Entonces ellos pensaban: 
“¡Nosotros vamos a ayudar a él! ¡Vamos a hacer fuego y humo y así va a ir 
a topar otra vez a los demás!” 

Así que parece que esos animalitos no se han apartado. Cuando [los 
hombres] hicieron así, [salvando a su compañero], entonces los peelhayis los 
decían: 

“Ahora, dentro de diez días nosotros vamos a volver directamente a 
este lugar y ustedes tienen que acomodarse y ustedes tienen que llegar ese 
día porque nosotros vamos a venir en grupo. Muchos vamos a venir para 
regar este lugar. Ustedes procuren de pensar en este tiempo, dentro de los 
diez días vamos a estar por acá otra vez.” 

Entonces, dicen que la gente ya sabía que en ese tiempo tenía que llover 
fuerte. Cuando se cumplían esos días, ellos estaban esperando y el brujo, 
como él es brujo, trataba con su adivino, con sus frutitas de campo que dan 
a ellos su adivino, que ellos usaban para saber el tiempo y ellos también 
visitaban la casa de la lluvia, entrando donde hay, entrando a los huecos de 
los árboles donde las demás lluvias están viviendo. También dicen que hay 
más que viven en las cuevas, siempre así. 

Dicen que los de la lluvia son mucha gente... No hay pocos, sino muchos, 
por eso cuando quieren regar todos los lugares, entonces varios de ellos van 
como un grupo, así es. 

Igualito que el bicho que nosotros hemos llamado langosta. También 
hay pájaros que persiguen a las langostas y que nosotros hemos llamado 
wadn Ihaj. Ellos persiguen las langostas porque era su comida, así muchos 
vienen. El brujo se ha comparado con esos pájaros, porque ellos también 
son brujos. Ha llegado un tiempo indicado, la gente se ha acomodado, se 
han arreglado sus chocitas, porque los antiguos no tenían casitas, tenían sus 
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pequeñas viviendas, pero tenían esperanza de la lluvia. 

Llegado el tiempo, dicen que ha llegado el viento, el agua fuerte y resulta 
que no refusilaba, no había truenos muy fuertes; llovía despacio toda la 
noche y todo el día, como tres días de agua muy fuerte. Entonces se ha 
parado el agua y la gente ya ha comenzado a trabajar y sembrar todo sobre 
eso, y después dicen que ha llegado a ese lugar siempre agua por causa de esa 
ayuda que había tenido [el peelhayh| en aquél tiempo. 

Esto no era un cuento antiguo [solamente] sino que yo mismo he sabido 
esas cosas porque han sucedido en ese tiempo, cuando ha habido la guerra 
del Chaco, entonces todos nosotros hemos visto lo que pasa. Así era lo que 
hemos visto ese día acerca de la lluvia y hemos conocido la forma, todo su 
cuerpo. Así es mi cuento... 


8.20. Un joven poseído por un welaanh en Capirendita*” 


Welaanh es una enfermedad que cuando a uno le agarra, el cuerpo cambia, 
el hombre no puede quedarse tranquilo y parece que le molesta. 

Este hombre [de esta narración] era de Tilakyat (Capirendita). Se había 
puesto mal, no nos podíamos arrimar a él. Se movían sus manos o alguna 
otra parte. Nosotros no podíamos sostenerlo porque él tenía mucha fuerza. 
Cuando ya había pasado un rato, se quería disparar al campo. Entre varios ya 
lo podíamos agarrar. Cuando lo agarrábamos quería morder siempre, sacar 
pedazos de carne. A sí mismo se mordía sus manos, todo, y se lastimaba 
siempre. Era una lástima. 

Últimamente lo hemos agarrado y atado siempre que le daba esa 
enfermedad para que no se muerda todo su cuerpo. Le atábamos sus manos 
al pecho y sus pies. La gente quedaba triste al verlo. Si agarraba a alguno, 
éste no tenía fuerzas contra él porque tenía más fuerza que cualquiera. El 
cuerpo tenía fuerza por causa de la enfermedad. 

Por último había venido un hiyaawu” (chamán) y lo había curado. Al 
comienzo teníamos que atar a ese hombre para que se tranquilice. Si no, le 
podía hacer algo al hiyaawu” Cuando sentía que el hiyaawu? cantaba sobre 
él, se levantaba siempre que no lo atábamos y al hiyaawu*le daba miedo. 
Cuando lo hemos atado se quedaba tranquilo. Hablaba mucho, quería comer 
a alguna persona, decía, por causa de la enfermedad. Ésta es la enfermedad, 


455 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M376. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 1 de mayo 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. También fue publicado en Vol. 2 como 6.3. 
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welaanh. 

-¡Ya se va a sanar! decía el hiyaawu”. 

Después de dos noches se sanó. Cuando se había quedado tranquilo, el 
hiyaawu'no se había retirado. Tenía que estar cada noche con él para cuidarlo 
que no vuelva la enfermedad. Recién cuando se fue lejos la enfermedad, ya 
volvió a la casa el hiyaawu” Entonces el hombre sano le dio su premio, un 
sombrero negro y un poncho. Esto es lo que tenía yo para contar; y hasta 
aquí. ¡No cuento más! 


8.21. Los chamanes son amigos de los peelhayis*”* 


Había un tiempo que no ha llovido. Entonces entre los brujos, hay unos 
que son amigos de los peelhayis (dueños de la lluvia) — sin embargo, no 
todos los brujos son amigos de ellos. Había aquí en Villa Montes un brujo, 
hace años ya que se ha muerto. Era el padre de don Ceferino Cortés, el 
capitán aquí en Villa Montes. Ese brujo era amigo de un peelhayh, por eso lo 
llamaban a él Peelhayh no más, al finado, y a Ceferino le dicen Peelhaylhads 
(“hijo del peelhayh). 

[Una vez] los brujos vieron que no había llovido y que estaba pasando 
el tiempo, porque tenía que llover. Era el tiempo de la lluvia, el primer 
tiempo de la siembra, pero no había llovido, había pasado mucho tiempo 
y la tierra estaba muy seca y no se podía hacer nada. Entonces los brujos 
dijeron: ahora entonces vamos a hacer de acuerdo a nuestra costumbre que 
así podemos ir, y estar con los peelhayis ahí arriba en el cielo. 

Entonces empezaron ellos a salir de día, un grupo de los brujos, con 
algunos otros que les acompañaban, que no eran tantos como los brujos, 
pero eran como colaboradores, digamos así. Era gente que recién estaba 
entrando en su práctica. Ese grupo se reunió ya para tratar el asunto de la 
sequía. Ellos iban a buscar los peelhayis para hablar de una fecha de la lluvia. 

[El mensaje que recibieron de los dueños de la lluvia fue que:] “Bueno, 
pasa así que nosotros no podemos venir porque hay unas cosas que están 
impidiendo la lluvia... No sé si es el tigre...”, dijeron. Porque allá en el cielo 
hay tigres que no dejan a los peelhayis salir de la casa. 

Ellos tienen una puerta y cuando hay un tigre allá que está guardándola, 
entonces no pueden salir. Es entonces cuando los brujos se iban para 


456 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M320. El narrador fue Hilario “Nohit'4anhen Segundo. El traductor era Ignacio 
Noolnejen Pérez. Fue grabado el 10 de abril de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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ayudarlos y sacarle a ese tigre, para que al fin ellos así salgan y vengan a la 
tierra para que haya agua. En esta manera, muchas veces los brujos se van 
a buscar el peelhayh para ayudar. Ellos [los brujos] vienen con sus lanzas, 
con sus armas, para luchar contra el tigre porque el tigre es poderoso — más 
que cualquier tigre que hay en la tierra. [Es un tigre] que ninguno puede 
dominar. 

Ahora [esta vez], los brujos usaron sus poderes para sacarle [el tigre] no 
más, y así los peelhayis podían salir de la casa. Así que cuando los peelhayis 
vinieron, había lluvia, mucha agua y las plantas dieron mucha fruta. 


8.22. Un chamán cura a Noolnejen*” 


Cuando yo era chico, más o menos a la edad de diez, once años por ahí, 
estábamos en un lugar que se llama Palmar Chico, cerca de Yacuiba. [Ahí 
vivía] mi tío, un pariente de nosotros. Siempre sabíamos ir allá desde el 
lugar donde vivíamos, especialmente para trabajar. 

El amigo, que hasta ahora existe, ahora él es viejito, se llama Zenón. 
En aquél tiempo era un brujo juntamente con mi abuelita que ahora no 
existe. Pero aquella vez volvíamos de Palmar Chico y bien (apenas) llegados 
a nuestro lugar me he enfermado gravemente, me venía cada día como si 
fuera paludismo, así que empecé a sacudir, tenía mucha temperatura y mi 
abuelita era acostumbrada de hacer las curaciones de otros enfermos, y 
siempre ella ha conseguido un buen resultado en todos los enfermos. Pero 
ahora esta vez no podía lograr nada mejor, más bien cada vez peor, ya me 
había enflaquecido mucho. 

Ella se afligía mucho: ¿Qué vamos a hacer...? [dijo]. Entonces se acordó 
que...: “Bueno [dijo], ahora con Zenón vamos a hacer una revisión fuerte 
mediante unas semillas de cebil, porque esta es la única manera que vamos a 
saber qué es lo que pasa.” 

Entonces ellos habían charlado y por la noche se juntaron y empezaron 
a fumar, empezaron a cantar y cantar. Yo estaba ahí echado muy enfermo, 
y Zenón dijo: “Lo que pasa es que un brujo ha maldecido a este muchacho, 
pero vamos curarlo ahora. Vamos a traer a este hombre, él es de abajo, él es 
del [río] Pilcomayo.” 


457 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M349. El narrador fue Ignacio Noolnejen Pérez. Fue grabado el 10 de abril de 
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Seguramente no nos dimos cuenta esa vez que ese brujo estaría ahí, en 
esos días que estábamos ahí trabajando también. Por ahí había estado el 
brujo mirando, [usando] sus palabras de maldiciones. Y [por eso], cuando 
llegué a mi casa ya me enfermé. Pero Zenón sabía, él había descubierto que 
el otro brujo me había maldecido. 

Entonces ellos ya cantaban con más fuerza, porque así hacen los brujos. 
Cuando hay algo serio entonces ellos también ya hacen fuerza, empiezan a 
pedir a sus amigos de toda clase, espíritus o bichos, pidiéndoles así que les 
transformen su espíritu para que así ellos vayan más rápido, con más fuerza. 
Entonces dijo Zenón: “Le vamos a traer ahora a ese hombre.” En seguida 
mandó, no sé qué clase de espíritus que él mandó a buscar, o a traer... el 
espíritu del otro... 

Cuando vino, entonces el uno al otro dijo: “¡Ahora viene...!” Y 
empezaron a tocar ese silbido, ese [pito de] viento que tocan los brujos 
como su instrumento, y cuando venía cerca, entonces Zenón, recuerdo, ya 
se puso de pie y caminaba un poco hacia adelante para tener un encuentro. 
Estaba a una distancia, era para pegarle. Justo cuando había llegado ahí, 
él le pegó con su porongo, cascabel. Claro que no se podía ver, pero algo 
sentía que le estaba pegando, y cuando el otro cayó, entonces en seguida él 
le alcanzó, le agarró y empezaron a apretar... 

Estaban hablando un poco, diciéndole el uno al otro: “¡Déjale...!” Y el 
otro respondió: “¡No, no le voy a dejar!”. Y así estaban retandose el uno al 
OtrO... 

“Bueno [dijo], lo que vas a hacer ahora... ¡Tienes que dejar a este 
muchacho! ¡No vas a venir más a molestar!” 

Porque de ese espíritu dicen los brujos que cuando un brujo ordena 
que entre a una persona, entonces siempre está ahí molestando y el enfermo 
queda enfermo siempre y hasta que pueda morir. Pero ahora el brujo 
intervino y estaba sacándolo, hacía fuerza y por medio de otros espíritus 
[ayudadores] lo echó afuera. 

Yo me acuerdo [bien]. Había visto un poquito cómo hacían ellos para 
sacar un espíritu y mandarlo que vaya a su dueño. [Esta vez Zenón] estaba 
tirando algo, así como si estuviera largando una piedra; y sopló fuerte. 

Y dicen que cuando se va el espíritu, y el alma del otro llega ya, y entra 
en el cuerpo de su dueño, dicen que muchas veces muere. No sé qué es lo 
que habrá pasado esa vez, pero me sané, Zenón me había sanado. Ya no 
tenía más chucho (escalofrío), no tenía más temperatura. Esa ha sido mi 
experiencia... 
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8.23. Ts"uutajkye?— La viruela** 


Cuando yo apenas tenía unos ocho años, llegó la viruela. 

Voy a contar lo que he visto de lo que pasó en ese tiempo. Había [mucha] 
aflicción por causa de esa enfermedad. Esa enfermedad, creo que a ninguno 
le ha dejado [en paz]. Quería destruir toda la raza de los “weenhayek. 

Nosotros, en aquella época, vivíamos en un lugar, que estaba de Crevaux 
un poco más abajo, en un lugar que se llama La Ceiba. Ahí vivíamos junto 
con los “weenhayek nombrados como ahuutshas ('caranchos”). Después nos 
hemos venido a este lado. 

A la gente le había dado [viruela, primeramente] en Yuchán, y en 
Vizcacharal. Cuando he venido con mi papá y mi mamá a Quebrachal; ahí 
vivía mi abuela; hemos encontrado esa enfermedad que tenían; que era muy 
brava y me dijeron que era “viruela” que tenían allí en ese campamento. 

Otro día me dijo mi papá: 

-¡Nosotros tenemos que irnos y escaparnos de aquí, porque aquí hay 
enfermedad! 

Así que nos fuimos. Pero toda la gente estaba muriendo y había aflicción, 
ya no había tranquilidad. La gente se iba a escapar, pero no podía. Nos 
dijeron: 

-Si quieren escapar ustedes, esperen el día, a las doce, entonces [los 
espíritus de] las enfermedades están tomando su descanso. Entonces es lindo 
aprovechar a las doce... 

A esa hora nos habían indicado que podíamos salir. Entonces hemos 
esperado hasta las doce y a las doce en punto, calladitos, salimos mi papá y 
yo, sin decir nada. 

Nosotros, sin decir “bueno, me voy”, solamente calladitos hemos 
acomodado todas las cosas que teníamos y salimos sin decir nada. La gente 
ya sabía que teníamos que salir a esa hora, pues la enfermedad todavía estaba 
en ejercicio y nosotros aprovechamos. Ciertamente [que no es así que] no 
había nada, porque dicen que algunos paisanos vieron la clase de enfermedad 
que andaba. 

Así hemos llegado al lugar donde estábamos nosotros y después de haber 
estado allí unos dos, cuatro o cinco días, de repente yo me enfermé. Al 
principio no se notaba que era viruela, pero cuando yo he mirado mi cuerpo 


458 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número 
de clasificación M344. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 13 de 
marzo de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. (También se encuentra publicado en 
Vol. 2, como 1.10.). 
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tenía como granos. Todavía andaba sin problemas, pero la otra gente decía: 

—Esto es viruela, tengan mucho cuidado, mejor la despachamos a esta 
gente, ¡qué se vayan al lugar de dónde ha venido este chango, porque ha 
traído la enfermedad! 

Entonces llegó la gente y dijo: 

—¡Ustedes tienen que apartarse de nosotros porque ustedes tienen esta 
enfermedad! 

Y me explicaron que esta enfermedad era viruela, que no había ningún 
remedio para esto, solamente se deben ir y escapar a otro lado. Entonces 
nosotros nos hemos ido [de allí] de esa gente, porque nos habían despachado. 

Yo estaba enfermo. Casi morimos de esa enfermedad, hasta arrancarme 
los cueros, porque uno queda como si estuviera quemado, salían muchas 
como ampollas sobre mi cuerpo y al último no podía hacer nada. Cuando 
estaba por morirme, también se enfermó mi papá. Me dejó un secreto y me 
dijo: 

Hijo, ¡tú vas a sanar! Si me muero, así entonces yo te dejo mi secreto, 
para que sanes. De aquí a dos días vas a sanar y va a pasar no más la 
enfermedad que tienes. 

En [esos días] había viruela por todas partes y tanta gente moría cada 
día; cinco o seis [o más]. ¡Qué cosa! Después ya no podían cavar el foso 
para enterrar a los otros. Cada vez que cavaban, no era muy profundo, un 
poquito y ya habían puesto uno allá que se había muerto, porque varios 
morían y estaban cansados los que todavía no les había dado (atacado) la 
enfermedad, porque trabajaban mucho en enterrar a los demás paisanos. 
Esto siguió hasta que dejaron y ya no enterraban más a los muertos que se 
morían por ahí, en el monte, y los perros los comenzaban a comer. Así era 
esa enfermedad que había ocurrido en todos los lugares. Había comenzado 
[esa enfermedad] en Puntana y en Monte Carmelo, pero después había 
estado en todos los lugares. 

Entonces sané y llegué a mi abuelita de aquí, de Capirendita. Ella vino a 
buscarme. Yo estaba en La Ceiba con mi hermano y mi mamá. Mi hermana 
ya era una mujer que tenía nueve años. A ella le había dado viruela sólo un 
poquito, no como me había dado a mí. Esto por el asunto que nos había 
dejado nuestro papá; él dijo que nos íbamos a enfermar pero poco, no como 
otros que a cada rato morían. 

Cada día habían muerto como 30 personas, chicos y grandes. Así que los 
que todavía no les había dado la viruela, trabajaban enterrando los muertos, 
hasta que por último se habían cansado y cada uno que moría lo tiraban 
al agua y a otros los quemaban. Cuando habíamos vuelto abajo, cuando 
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queríamos entrar a un campamento para ver si nos dejaban entrar, algunos 
nos habían despachado lejos. Nos dijeron: 

—Ustedes no tienen permiso de entrar al campamento, porque capaz que 
la viruela nos va a dar a nosotros también; porque ustedes no están sanos 
todavía! 

Así que pasamos no más. 

Nosotros no vamos a estar con ustedes, decíamos. Siempre hemos 
sufrido por esto. Yo apenitas andaba porque mis pies estaban lastimados. 
Después la gente vio que todos se morían entonces ellos tenían que irse a 
otro lado. 

Últimamente no había cómo hacer con los muertos. Entre ellos se 
mataban para no recibir viruela. Así había pasado el tiempo y hasta aquí 
termino. ¡Nojw! 


8.24. Canciones antiguas*” 


En el mes de agosto teníamos la costumbre de cantar en idioma. La hemos 
dejado porque misioneros nos han privado que cantemos porque dicen que 
es del diablo. Si cantamos, cuando muere va al infierno. Por eso hemos 
dejado de cantar. Cantábamos contentos, porque cantaban los pajaritos, y 
nosotros también. Como empezar el año. Esos años no conocíamos Dios, 
nada, por eso cantábamos así. Esa era mi costumbre, que me he criado con 
mi finado papá que me enseñaba así. No me he olvidado porque ya era 
grande. Esa costumbre ya se ha perdido. 

El canto era para rogar que llueva. Todos los años llovía. Juntos 
cantábamos. Ahora ya dejamos eso. Cada año dejamos y cada año no 
llueve. Yo no sé qué va a hacer. Cantábamos con pimpim y chas chas. Nos 
reuníamos para que llueva, en una parte, sabíamos sentarnos hasta las 12 
aunque hacía mucho calor. Igual no más seguía. Bailamos y cantamos en 
idiomita. 

El 1? de agosto empezábamos, entonces, cuando dejamos de bailar, a 
las 12, en seguida llovía. Después de eso, pedimos a Dios que llueva cuando 
larga la flor en el monte, algarroba, para que no se caiga. Y después, cuando 
veíamos que ya estaba prendida la frutita de algarroba, entonces pedimos de 
vuelta que llueva, y entonces crece mucha, mucha frutita del monte. Ahora 
no llueve, y ahora me acuerdo de eso. 


459 Narrado por Rifi Torres, Rivadavia B/Sur. (Silva et al. 1994:21). 
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8.25. La última palabra 


Pero hay costumbres antiguas que dicen que cuando hay una enfermedad 
así, lunático, espíritu loco o espíritu malo, o sea en tuberculosis, el único 
remedio que conocen los antiguos es — supongamos que soy la madre y 
voy a morir y tengo hijos — al morir dice: “Voy a morir, pero mi hijo va 
a sanarse [de] esta enfermedad”. Y después de morir, [después de] dos años, 
quedan sanos. 


8.26. Defensores misteriosos*” 


Cuando los milicos peleaban con los wichí, decían que había hombres a 
quienes se los nombraban Kolo Wonthoj. Estos tenían plumas del avestruz 
en la rodilla. También decían que estos hombres tenían las rodillas por atrás. 
Además contaban que estos hombres eran muy ligeros para correr: cuando 
corren a un caballo pueden alcanzarlo. También usaban palos como armas. 
Por ejemplo, cuando hay un milico que dispara, entonces esos hombres le 
seguían. Una vez que lo alcanzan, le pegan con el palo en la cabeza o en las 
piernas y se cae el milico, y le pueden matar, entonces el montado (caballo) 
va solo porque el dueño se cayó. 

Decían también que estos hombres eran gente que se ven (aparecen) 
y no se ven (desaparecen). Los Niloj son hombres que no se ven mucho. 
Solamente cuando hay ataques de los militares a la gente, salían para 
ayudarle. 


8.27. Qaalatilhaj y el movimiento milenario*? 


En el tiempo que yo era joven escuchaba yo un cuento que contaban 
los viejos. Dicen que en aquél tiempo había un hombre que se llamaba 
Qaalatilháj, pero ese nombre no era una persona sino que, digamos, que 
podía ser como un diablo. Pero entre los que trabajaban con él, ellos lo 
nombraban para avisarnos a nosotros que éste se llama Qaalatilhaj. 


460 Testimonio de un informante de María Cristina Dasso, publicado en Dasso (19854:2). 


461 Narrado por Raúl Méndez, Avelino Gómez, Rosendo y Ramón Navarrete de El 
Sauzalito, Chaco. (Silva et al. 1994:24). 


462 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M365. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 28 de abril 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. 
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Había como cuatro hombres que siguieron a él como sus siervos, y 
resulta que ellos tenían como su costumbre de bailar toda la noche. Bailaban 
toda la noche mostrando las cosas que la gente no conocían, y a la gente 
le gustaba... Siempre, cada noche la gente visitaba a ellos como quién va 
a mirar qué estaban haciendo. Porque dicen que los que andaban con él 
mostraban todas las cosas que uno no sabía... 

Comenzaron desde abajo hasta llegar aquí a este lugar, en Villa Montes, 
y mucha gente los ha seguido, porque a la gente le gustaba que él estaba 
mostrando las cosas. De noche, ellos siempre estaban bailando y dicen que 
a la gente le gustaba, porque cuando dejaban de bailar, cuando descansaban, 
ellos comenzaron a llamar todas las almas que están en las tierras. 

Dicen que ellos llamaron y todos los que estaban reunidos, mirando a 
ellos, algunos dicen que sus padres se les aparecieron... Y la gente creía que 
era verdad que sus padres se les aparecieron. Resulta que no había sido así. 
No aparecieron directamente sino que uno estaba hablando, diciendo que 
“¡yo estoy aquí!” — y no apareció nada. 

Algunas almas habían llegado y dicen que habían nombrado a sus hijos. 
Habían preguntado si su hijo todavía estaba vivo y si estaba aquí, entonces 
dicen que su hijo había contestado... Y [el alma dijo] que había venido a 
visitar a su hijo, pero su hijo no estaba viendo, sino que él estaba hablando 
delante de los siervos, y todos esos que eran siervos habían charlado de 
muchas cosas, contando las cosas que hay entre ellos. Siempre ellos 
nombraban ese que era Qaalatilhaj, pero no sé como podemos decirlo en 
castellano. Dicen que este hombre está cargando su pierna, y a él la gente 
le seguía y han venido hasta cada lugar. Dicen que en aquellos tiempos no 
llovía mucho, pero, dicen que ellos han venido para arreglar todas las cosas. 

Si en ese tiempo no había llovido, dicen que ellos procuraban llamar la 
lluvia. Bailaban y dicen que de por sí sacaban las cosas que están sobre este 
mundo, y que cuando hacía calor sacaban un fierro fundido... Y que sacaban 
ollas en cada lugar [que visitaban]. 

La gente no conocía que había muchas cosas sobre esta tierra, pero ellos, 
como sus siervos sacaban todas las cosas allá. Decían a la gente: “Esta cosa 
es la que estorba la lluvia, por eso no viene y esta cosa está alumbrando 
sobre la tierra”, y así habían contado. La gente lo creía mucho y como no 
conocían todas las cosas que veían, entonces a la gente les gustaba escuchar 
su manera o sus cuentos de que había muchas cosas que estaban sobre la 
tierra. 

La gente también creía que él iba a levantar [resucitar] todos los que 
estaban muertos, que iba a levantar los padres de todos aquellos que los 
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tenían muertos, ellos creían que después un día iban a salir y siempre visitar 
a sus hijos. Pero dicen que había veces que iba a acompañar a sus hijos a 
la casa y que se aparecía como persona, pero cuando llegaba a la casa él se 
ponía debajo del catre [cama] y no salía más. Lo invitaban a comer, pero él 
no salía. 

Entonces él [el brujo] había dicho que su padre iba a aparecer después 
otra vez, o su madre... Pero no había sido así, le daban de comer a esa alma 
y después no aparecía nada. Le entregaban comida a esa alma y después 
aparecía lo mismo como si ellos no hubiesen comido nada, quedaba la 
misma cantidad de comida. Entonces comieron ellos y otra vez todos se 
iban al baile. Así la gente ha creído, todos los jóvenes, las jóvenes, todos 
se metieron en ese baile porque toditos tenían que ir [decía el brujo] para 
recibir las almas o tal vez mirar o bailar también. 

Ese grupo había venido hasta llegar aquí. En ese tiempo entre los 
indígenas, en el primer tiempo, dicen que así había pasado cuando no había 
gente por acá... Y después han llegado por acá y los indígenas veían lo que 
estaba haciendo esta gente y entonces les preguntaron qué es lo que estaban 
haciendo. 

Como en aquellos tiempos la gente no sabía castellano no podían [los 
siervos] explicar qué es lo que estaban haciendo. Ellos no respondieron 
nada y la gente había pensado que esto era una tremenda brujería que ellos 
hacían. Están llamando a la muerte, decían. Entonces los tomaron como 
presos por causa de esta costumbre que tenían. Los han tomado apresados a 
los principales, los que son los siervos de ese hombre que habían dicho que 
era Qaalatilhaj”, a los cuatro hombres que andaban como sus siervos. Estos 
hombres tenían poder como adivinos, parece que esta gente, decían, estaban 
charlando con los diablos y no le gustó a la gente. Los encarcelaron y los 
castigaron por causa de que no avisaban qué era lo que hacían. 

Resulta que en aquellos tiempos ellos no sabían castellano y no 
respondían nada a las preguntas que los estaban haciendo. Así era en aquel 
tiempo. Todo el tiempo que yo era chango he escuchado siempre así... Así 
dicen que a esa gente la habían castigado y la habían tomado como presos 
por mucho tiempo, y que últimamente habían matado a algunos por esta 
causa. Les habían dicho que tenían que dejar esa costumbre, que no los 
querían ver más porque estaban llamando a la muerte, a las enfermedades. 
Así que puede ser que ellos fueran las enfermedades, por eso eran así. Y 
dicen que algunos se han vuelto con él a los lugares de más abajo y sus 
siervos fueron tomados presos aquí y mucha gente se volvió a su lugar, 
porque mucha gente los seguía. 
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Cuando volvieron a su lugar, recién ellos pensaron que esta cosa había 
sido mala y que esta costumbre ellos tampoco sabían de dónde venía. Pero 
dicen que el diablo era el que estaba enseñando, el que se llama Qaalatilhaj, 
que estaba enseñando a la gente así para que puedan hacer esto. 

Un día ya han dejado. Algunos han escapado y se fueron otra vez a su 
casa, y por causa de eso la gente comenzó a desparramar por ahí. Esto es 
lo que yo he escuchado en ese tiempo. Después ya estoy, al último estoy, 
viendo las cosas cuando recién ha llegado la palabra del Señor. La gente ha 
creído que iba a ser como en aquellos tiempos, por eso ellos preguntaban 
mucho de cómo es y qué era lo que hay aquí. Claro que la Biblia ya había 
avisado qué eran esos, entonces la gente ya ha tomado atención, así era el 
cuento... 


8.28. Un epiléptico y las últimas palabras de su padre**” 


El padre de A.E. era hijo de un tal Angelito, y él era un hombre que no era 
brujo, y al morir él, él empezó a dejar ordenados a los hijos. Dejó orden 
para que sean brujos, y a otros hijos les dejó orden para que tengan vida 
de suerte, la vida para bien. Y por último ha venido sobre ellos esa orden 
que nosotros decimos tayíx, en vez de lewít'alé le vino como tayíx, porque 
los otros se hicieron curar con otros brujos y ellos lo recibieron lewít'alé, 
los otros recibieron su maldición. Porque la orden era para dos grupos que 
le dejó a sus hijos. Y al morir, siempre, cuando fallece uno, siempre ellos, 
las tolderías, usan otros brujos para ver qué ha dejado, qué es lo que ha 
dicho; entonces ahí se ha descubierto que ha dejado algo, y al descubrir 
que hay algo, ellos han empezado a trabajar para cortar. Y al empezar con 
su pensamiento de cortar, no podían cortar lo ordenado del bien, sino han 
podido cortar la orden del mal que le ha dejado a los hijos. Entonces fue el 
fracaso de la mitad, que ninguno podía ser brujo, y otros han recibido el 
bienestar. 

Ellos, los otros brujos, lo hicieron cortar, y al quedar cortado carecían 
de poder, carecían de bienes y empezaron a morir uno por uno y por final 
quedó A.E. solo, el nieto. El padre de A.E. fue el último que murió ya, tres, 
cuatro años atrás. 

Primero murió la madre de A.E. y el padre ha quedado viudo. Al quedar 
viudo empezó a enlazar con otra viuda igual que él. Y la otra viuda había 
tenido el orden de que no case más, que no ocupe más otro hombre, y al 


463 Testimonio de un informante de María Cristina Dasso, publicado en Dasso (1988:6-8). 
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no cumplirlo ha tomado un fracaso muy grande, terrible. Lo que ha pasado 
es que el padre de A.E. tenía un atraso muy grande, debilidad, todo. Pero 
ha tenido, porque la viuda se juntó, que se armó otra vez, era una señora 
que fue entregada a la religión, fue entregada y parece que la maldición no 
castigaba tanto. Y se armó y se hicieron como cuatro hijos. 

A.E. es hijo de la primera esposa. Y ahora A.E. tiene hermanos, pero de 
otra madre. Y a ellos no les tocaron nada porque ellos estaban libres de la 
maldición, libres de todo porque la viuda los hizo curar con otros, y la viuda 
defendió la familia. A sus hijos, menos A.E.; él era solo porque ya murió su 
madre y todos los que tenía ya murieron. Y la viuda quedaba con sus hijos 
del padre de A.E., pero no pasaba nada, estaban perfectamente bien. Esa es 
la historia de A.E., se crió solo porque él, creo que por la enfermedad fea 
que tenía, creo que no lo querían los parientes. A.E. tiene parientes todavía, 
parientes de la madre (...), así que no es huérfano, no es conforme él dice, 
pero parece que por la enfermedad que tiene los parientes no lo quieren. 

(...) Cuando era chico sí, jugaba con otros brujos, así, andaba con otros 
brujos, con bailes cuando era joven. Él creía que iba a defender de los males, 
pero no pudo. En la vida de A.E. él quería tener esa doctrina de ser xayawú, 
pero no pudo. Y al morirse el padre, parece que al morir el padre no dejaba 
ni orden a nadie, pero según cuando murió él, él me pidió de visitarlo (....) y 
él, antes de la muerte el padre me pidió que le haga una guía para ir al cielo. 
El era creyente ya. (...) Sí, por otro lado me dijo la viuda que el padre de 
A.E. había dejado ordenado a los hijos nuevos, que otros iban a ser de suerte 
de jugar rifas, taba y cazar; y al morir el padre ellos fueron a probar la suerte 
de las rifas, fueron a Orán (...) y no pasaba nada, se ve que no dejó. Porque 
nosotros estábamos en esperanza de que él podía acordarse de A.E., porque 
A.E. ya tenía su enfermedad, entonces yo creía que el padre le iba a dejar, 
pero no, cuando murió pasaron dos años. [Si le hubiese dejado] podría ser 
que componga. 

Los otros hermanos se hicieron curar, los otros hermanos de otra madre 
se iban sonde hay curanderos de ésos, xúsey-wó, como Anselmo, y entonces 
Anselmo le había explicado que fue así, que no hay caso, con A.E. no hay 
caso. 

Él no está loco, no; trabajando está, de carpintero, hace sillas... pero 
viene un día (...) Ése no es loco. Wélák, eso es lo que tiene que ver con la 
enfermedad de ataque. 

No pienso nada de él, es bueno el hombre, es hombre bueno. La misma 
familia de él [le tiene miedo], pero los demás no. La familia, porque usted 
sabe que hay una persona, aunque es veterano, pero tiene costumbres..., no 
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quiere un vecino o uno que vive en la casa; y ahora A.E. está haciéndose una 
casita para él, está bien. 


8.29. Los profetas y el Señor Jesucristo** 


Los profetas vinieron porque habían seguido a la estrella; porque Jesucristo 
estaba en medio del monte, orando al Señor. El Señor ya sabía que iban a 
venir los profetas, y dijo que vendrían los grandes curanderos a verlo. Esos 
que les dan poder a todos los brujos de este mundo. Jesús ya sabía, pero 
estaba solito, en medio del monte, orando. “Ellos me van a ver y yo los voy 
a ver a ellos”, dijo. Llegaron los profetas, que eran dos, y tenían un vestido 
o chiripa, atado como un trapo por acá. 

Llegaron y saludaron a Jesús y le abrazaron. Jesús habló y dijo a los 
profetas que se sentaran sobre un tronco, que él se sentaba en el suelo. Los 
profetas dijeron: “Nosotros también nos sentamos en el suelo”. Allí estaban 
y conversaban, después Jesús les preguntó a los profetas: “¿Ustedes qué 
comen”? Ellos respondieron: “Nosotros no comemos nada. Así no más, sin 
comer nada, pero, sin embargo, tenemos valor para caminar. Hoy y pasado 
no vamos a comer, porque en la casa tenemos cosas de comer; pero esto no 
vamos a recibir”. Porque los profetas pensaron si convenía comer lo que él 
les ofrecía. “Esa cosa de comer, dijo Jesús, es muy linda; pero yo no voy a 
cobrar, para que ustedes tengan vida y vivan bien y tengan buena salud y 
todo, porque es una comida que es bendición”. 

Pero los profetas dijeron que no. Entre ellos conversaban. “Si nosotros 
comemos la comida que él ofrece, nosotros vamos a tener que seguir el 
camino de él. Si comemos y recibimos lo que él nos da, ya no tendremos 
poder y no vamos a ser los brujos”. Por eso, no quisieron recibir la comida 
que Jesús les ofrecía. Y Jesús estaba sentado en el suelo, en medio del monte, 
y ahí empezó a enseñar a los profetas. Él bajó solo de arriba. Era joven, 
jovencito como oro. Cuando los profetas estaban por volverse a sus casa, 
quisieron dar un regalo a Jesús. Pero él no recibió los regalos de los profetas, 
porque los profetas no le quisieron recibir el regalo que Jesús les quería 
dar y los profetas se fueron. Jesús les dijo: “Que les vaya bien y vayan 
tranquilamente; creo que ustedes van a tener que pensar en mí y yo en 
ustedes”. 


464 Testimonio tomado de Arancibia (1973:100-101). Narrador Ceferino Rufino, hombre 
“weenhayek-wichí, nacido en Tartagal y residente de San Benito, provincia de Salta. 
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Conversando entre ellos, se fueron sin tener bronca el uno al otro. 
Ahora, algunos son creyentes y no quieren a los brujos y los echan y no los 
admiten. En cambio Jesús los quiere y no los aborrece ni los echa, porque 
sabe que vienen de los profetas. Cuando hay un hombre bueno y otro malo, 
no se pelean entre ellos. Así dice el viejo, hablando de lo que pasa ahora 
entre los hombres. 


8.30. Los misioneros y los “weenhayek-wichí*” 


Al principio, los mataco no querían ver a los blancos; apenas los veían, se 
disparaban. Los blancos tampoco los querían ver a los matacos; sino que los 
mataban o los corrían. Después, como dicen ellos, parece que Dios ha tenido 
lástima de nosotros y mandó pastores y mandó curas. Hoy hay muchos, 
pero antes no había. Dice mi abuelo: “Yo me acuerdo un año cuando yo era 
joven, había un chaqueño que dijo a mi abuelo: “Venga mañana, Donato, y 
limpie todo aquí, porque mañana va a haber un bautismo. Vamos a bautizar 
a la hija y a la nieta”.” Los otros le preguntaron: “¿Qué es el bautismo?>”. 
“Vamos a comer un asado”, le dijo. 

Pero los otros miraban de lejos asombrados. Después vinieron cinco 
sacerdotes a caballo, con sotanas, y nosotros teníamos miedo, que se iban a 
comer a la gente; seguro que nos iban a comer. Y las madres llevaban a los 
chicos al monte y les decían que no vuelvan más hasta que termine la fiesta, 
porque tenían miedo. Se quedaron sólo los viejos que sacaban la cabeza y 
miraban y tenían miedo. 

Los sacerdotes vinieron e hicieron el bautismo en la casa del chaqueño. 
Pero ellos no vinieron a la casa de nosotros. Si el chaqueño nos hubiese 
invitado a nosotros, como debía ser, pero no. Si ellos nos hubiesen buscado 
a nosotros, quizá todos los matacos seríamos católicos; en el principio, todos 
éramos matacos católicos, mucho antes. Lo que pasa es que los católicos 
no nos buscaron y los chaqueños no invitaron a los pobres, porque los 
despreciaban a todos los matacos; así los matacos se quedaron allá sacando 
la cabeza, como si fueran perros que tienen miedo al dueño, para ver lo que 
ellos hacían. Ellos seguían cantando y bailando. Si hubiesen sido buenos, 
quizá todos los matacos ahora serían católicos. 

Después, más tarde, vinieron los ingleses, los anglicanos. A ellos también 
les tenían miedo, como dice mi papá, pero ellos hablaban y los amansaban y 


465 Testimonio publicado en Arancibia (1973:102-103). La narradora es Yolanda Flores, 
mujer wichí de San Benito. 
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un día llegó el pastor y mi abuelo hacía la aloja, y vino el pastor Ricardo,** 
que se sentaba, meta, a fumar y los invitaba con tabaco. Y sacaba fotos, que 
las he visto en película, antes en el principio. Y después, era costumbre de 
los matacos usar el mortero tapado con cuero y atado con varias vueltas; 
todos bailaban y hacían sonar, meta, pim-pim, no más y cantar. Es la 
diversión de ellos del tiempo de la algarroba. Ellos no llegaron directamente 
a decir qué iban a hacer, sino que primero los amansaban y después, por 
la tarde, cantando y cantando, en el idioma mataco, y también oraban, y 
la pobre gente que al principio se asustaba y pensaba que eran capaces de 
comérselos a todos, porque serían terribles; después ellos comenzaron a 
juntar a los chicos y les enseñaban a leer y a los chicos les gustaba; y les 
daban caramelitos y después siguieron con los grandes. Así tienen que hacer 
para amansarlos. Esos fueron Ricardo y Geraldo, los pastores. 


8.31. Una misionera viene al Chaco**” 


Ahora vamos a contar del tiempo cuando recién había llegado la misionera 
finada, Astrid. Primero puedo decir que hasta aquel entonces, nosotros aquí 
no habíamos conocido gente que traía mensajes. 

Resulta que un día apareció uno. Yo estaba abajo, viviendo en Simbolar 
y otra gente estaba aquí en la Peña Colorada. Vivía el hombre que se llamaba 
Mateo. Como acabo de contar, en Villa Montes había también un hombre 
que se llamaba Antonio, el finado, también vivía Takwsilis, también el 
hermano de Nitiipeyis (José Arce) que era ciego, y que vivía con él. 

El primero que había recibido la misionera era Mateo, con Evaristo. 
Resulta que esta misionera había llegado sin conocer Bolivia. Ella se metió 
allí en el pueblo y allí se hizo su casita. Todavía el pueblo no se extendía, 
había poca gente. Ella había puesto su casita ahí y nosotros no pensábamos 
que había llegado una misionera. 

De repente había una señorita que andaba por la orilla del río y que 
tenía comunión con los pobres “weenhayek sucios que habían por allá. 
Eran peores que ahora los “weenhayek, que andaban en vicios. Tenían ropas 
rotas, no se lavaban y todo esto les había pasado por ser viciosos. 


466 Aquí se refiere probablemente al lingiiista misionero Richard J. Hunt. Ver Vol. 2. 


467 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número 
de clasificación M348. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 13 de 
marzo de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. También fue publicado en Vol. 2, como 
7.2. “La hermana Astrid viene al Chaco”. 
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Cuando ella vio a esa gente entonces los amaba. Un día entonces ella 
dijo: 

-¡Vaya a mi casa, vamos a charlar sobre estos asuntos! 

La gente no conocía y nosotros tampoco. A veces llegaba mi paisano 
y decía que había una misionera allá. Pero no había dicho directamente 
quién era, sino que era sierva de Dios, Qawukw decían ellos, y que estaba 
en Tuuntey (Villa Montes). Ella estaba así durante un tiempo y nosotros 
estábamos abajo. 

Cuando una vez me encontré con Mateo, me dijo que había ido a probar 
a su casa, había ido a consultar a ella. 

-Yo vengo a buscar a la gente que está perdida. Dios me ha mandado 
aquí para buscar a los que están enfermos, para levantarlos con la palabra de 
Él, ella había dicho a Mateo. 

Entonces se había arrepentido de su vida y eso le iba a cambiar. Iba a 
perder todas las costumbres, borracheras y brujerías, secretos que tenía. Él 
mismo me contó que así había indicado la señorita Astrid. Así conocimos 
que la señorita Astrid era misionera. 

Un día, cuando estaba borracho Mateo, se fue adónde estaba la señorita. 
Cuando llegó, dicen que se arrodilló delante de ella, que pidió perdón a 
Jesús, porque la señorita le había enseñado: 

—¡Pide a Jesús, pide perdón a Jesús, Dios; así Dios te va a perdonar, Jesús 
te va a perdonar! 

Y el otro día Dios, parece que le había ayudado a él, y se sentía contento 
Mateo, sentía que su vida era más liviana. Entonces cuando estaba contando 
a los demás paisanos dijo: 

-Yo he quedado más tranquilo ahora, porque yo le he entregado mi 
vida al Señor, ahora estoy tranquilo; no tengo más problemas con los vicios. 
Yo era vicioso, nunca quería olvidar esas cosas, pero Dios me ha limpiado 
de todas esas cosas. Ahora yo siento que mi corazón está alegre, contento, 
delante de Dios. Yo sentía que tenía que llorar sobre mi vida. Antes cuando 
no conocía nada, yo había estado perdido. 

Entonces todos los demás habían hecho así. Habían pasado como cinco 
hombres y habían entrado, Evaristo, Antonio, ese padre que era Salazar, que 
era anciano; han entrado para entregar sus vidas. Después se ha entregado 
José Arce, y su hermano que era ciego. Eran cuatro hombres donde estaba 
Astrid. Ella comenzó a charlar con la gente y decía : 

-Ahora la vida está cambiada, conforme que el Señor ha limpiado a 
ustedes. Hagan ahora mensaje por el Señor. Si ustedes sienten de predicar, 
o contar, o también hablar de la salvación del Señor, eso no está prohibido 
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sino que el camino está abierto para trabajar en la obra del Señor. 

Ella también les dijo a los otros hermanos: 

-¿Hay gente más abajo? 

Sí, le dijeron. 

Entonces nosotros estábamos allá en Algarrobal, también en Simbolar 
y de repente ha llegado la gente, con una señorita con un burrito cargadito 
con víveres. Ellos, los cuatro, habían acompañado a la señorita que venía a 
pie. 

Ellos me dijeron que la señorita cuando se cansaba ellos exigían que 
montara el burro. Pero, dice la gente, no quería montar el burro sino que lo 
trajinaba nada más para cargar las cosas, víveres, servicio y ollas. 

Cuando se hacía de noche habían llegado a Simbolar y hacían culto. Yo 
no conocía qué era, miraba la gente que se reunía, prendía su lamparita que 
tenía y después comenzó a cantar la gente. Ninguno se arrimaba porque no 
conocían que era eso. La gente tenía miedo: 

-¡Capaz que nos haga daño esta cosa! No sé..., dijeron. 

Cantaba, después oraba y predicaba, después la señorita; con la 
palabra del Señor. Ya cuando había llegado la hora de dormirse, ella había 
acomodado su cama por medio de sus hermanos. Así la cuidaban, estando 
alrededor de ella. Cuidándose, como la gente es mala. Durmieron y al día 
siguiente habían pasado más abajo. 

Ellos caminaron hasta Yuchán. Ahí se pusieron a descansar, y después 
volvieron por arriba a pie. Trabajaba así. 

Llegaron aquí a Villa Montes otra vez, reunían a la gente, oraban mucho 
al Señor, hasta que nosotros mismos aceptamos. Habíamos visto que los 
paisanos que entraron primero, cierto habían cambiado su vida. Habíamos 
visto que ellos oraban, habíamos visto que ellos lloraban, cantaban, 
predicaban. Y por eso nos dijimos: 

-¡Ciertamente está cambiando la gente de su vida vieja! 

Entonces nosotros podíamos hacer eso también. Para ser como testigos 
de Dios, hablando las cosas del Señor. Y todos querían entrar. Ella se había 
sacrificado mucho por la obra del Señor; hasta que nosotros entramos 
también ahí. 

También yo me he arrepentido. Primero no quería saber nada de la 
palabra del Señor, estaba en contra, después últimamente parece que mi 
pensamiento me ganó y tenía que arrepentirme y andar con el Señor. 

Llegado ese día, llegó un hombre de Santa Cruz; porque Gustavo Flood 
no había venido directamente aquí a Villa Montes, sino por la hermana 
Astrid que estaba afirmando aquí con los 'weenhayek. Por eso lo habían 
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invitado, que era un hermano. Lo habían llamado de su misión en Santa 
Cruz. Tal vez no convenía allá, y se ha venido aquí; él vio la iglesia y se 
comprometió a estar en Villa Montes. 


8.32. Enseñanza nueva** 


El año 1944 llegó otra enseñanza nueva y entró a los aborígenes: era el 
Evangelio de La Palabra de Dios. 

Llegaron los extranjeros, ingleses, quienes eran misioneros, trayéndoles 
esta doctrina de Jesucristo. 

Cuando los aborígenes vieron que esta doctrina era buena, ellos la 
recibieron porque enseña que nos tenemos que amar el uno al otro, 
estimarnos, dar cariño a todos, respetarnos, sentirnos como hermanos, 
tener compasión con todos, ser buenos, no matar, buscar hacer todas las 
cosas buenas, etc. Los que creyeron en este mensaje de Dios eran buenas 
personas. 

Muchas veces los creyentes en Dios encontraron grandes problemas en 
sus vidas; ellos sufrían mucho porque respetaban su fe. 


8.33. Mensajeros de Embarcación*” 


Ya hemos contado de los antiguos y ahora hemos llegado a nuestro tiempo. 
Primero ninguno había venido a contarnos de Jesús, Dios, ni nada. Entre 
los viejos se reunían charlando de eso. Ellos habían oído que hay uno que 
está en el cielo. Ellos no sabían el nombre, que era Dios, nada. Pensaban 
que este hombre no salía de su casa para estar con nosotros, no lo veíamos, 
nada. Este hombre, decían, nunca se muere. Entre ellos dijeron “lo podemos 
nombrar Qaliinaktaj” en el idioma. También después, porque no visita lo 
nombraron “Niineyaphamtaj”,"% que significa que nunca sale de la casa y 
visita un lugar, está siempre en su casa y no sale, nunca la gente lo vio. 


468 Narrado por Ernesto Avendaño, El Sauzalito, Chaco; Asociación C. TAINI (Silva et al. 
1994:53). 


469 En la colección original, grabada entre 1983 y 1985, este testimonio tiene el número de 
clasificación M377. El narrador fue Celestino Maanhyejas Gómez. Fue grabado el 1 de mayo 
de 1985 en Tuunteyh, Villa Montes, Bolivia. (Este testimonio también fue publicado en Vol. 
2, como 7.1.). 


470 Cf. Claesson Niineyaphamtaj “el que nunca deja su morada; Dios; el presidente” 
(20018:265). 
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Pasando esta charla, después de un tiempo llegaron unos hombres 
desconocidos. Hombres que no conocieron, charlando con la gente. La 
gente pobre no conocía quién era Dios, ni Jesús, nada. Comenzaron a temer 
a estos hombres por causa de este cuento. Primero nos reunimos como los 
antiguos para tomar aloja de algarrobo, cuando había aparecido un hombre 
con la Biblia y había dicho: 

-¡Hermanos, nos han salvado! 

Pero como los antiguos no sabían castellano se habían puesto atentos y 
habían quedado como mudos, porque no entendían. Era un criollo y había 
hablado de la palabra de Dios y de Jesús y la gente no había escuchado 
porque no entendían nada. 

Ha pasado el tiempo y había estado un día con nosotros ese hombre 
y después se iba a otro lugar. Después, un día había llegado un paisano de 
Embarcación. Él era un mensajero de Dios. Era el primero que llegó dónde 
estábamos nosotros. Cuando llegó nos saludó y habló en nuestro dialecto 
y dijo que traía buenas nuevas para nosotros. Dijo que se había convertido 
como hacía tres años, y que estaba trabajando ahí y que primero él no había 
aceptado nada porque no conocía. 

Explicó su manera, diciendo: 

-Aquí se necesita arreglar la vida. 

Y los otros habían dicho: 

-¿Cómo voy a cambiar mi vida, arreglarla, cómo se hace? 

El dijo: 

-¡Confesar la vida vieja, así Jesús te va a limpiar de tus pecados, así no 
vas a usar más aloja, tampoco otros vicios y vas a andar como hombre sano! 

Decía que cuando estamos en el pecado, estamos en tinieblas y no vemos 
dónde estamos caminando y dijo que: 

-¡Esta no es mi palabra sino la palabra de Dios! 

Así todos se convirtieron cuando sentían la palabra de Dios y el 
testimonio que había dado. Entre nosotros algunos ancianos pensaban: 

—Miren, cuando se fueron nuestros paisanos, ninguno había arreglado su 
vida. Últimamente esta palabra entra en nuestros corazones. 

Así habían quedado de acuerdo arreglar sus vidas. 

Cuando había pasado ese hombre entre los viejos charlaron y dijeron: 

—Miren, es justo lo que hemos pensado, este hombre que está en el cielo 
no viene entre nosotros y no es el mismo que había llegado a aconsejarnos y 
decirnos, sino una persona había venido como testigo y es justamente cómo 
hemos dicho que esta persona nunca sale de su casa. 
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Así había pasado el tiempo, y recién hemos sentido que hay Dios en 
el cielo y Jesús que perdona. Cuando yo tenía como 40 años he sentido 
esta palabra. Desde aquí hemos buscado hasta ir a Embarcación. Estuvimos 
como siete años en Embarcación y los evangélicos todos hemos trabajado 
en la obra porque eso habíamos conocido. Pero los antiguos no sabían nada. 
Ellos no podían comunicarse con los de afuera, ya que no sabían castellano. 
Por eso es que los ancianos que todavía están con nosotros y no saben hablar 
castellano tampoco entienden. Eso es lo que pasa ahora. Este es mi cuento, 
lo que he visto y escuchado y esto es lo que pienso de los antiguos y hasta 
aquí llego. Nojw “olhamet. 


8.34, El creyente y el mundo invisible”! 


Existe, existe aunque no piense. Se ven. Cuando uno no es bautizado, es 
cierto. Cuando un aborigen no es bautizado, vamos al trabajo, en grupo, 
allá en Embarcación (...) 

Hay otra persona que es bautizada en nombre de Dios, Cristo y 
Espíritu Santo, y esta persona, aunque va al monte desconocido, a una parte 
desconocida, no le pasa nada. Y el que no es bautizado es redondo, digamos. 
Siempre le pasa algo, asustado por un invisible, se asusta por el monte, y en 
el río siempre se asusta. Y de noche no duerme porque siempre tiene malos 
sueños, a veces oye los fantasmas (ajál). 


8.35. Parecemos una semilla?*? 


[CR] “Nosotros vivimos aquí; parecemos una semilla que han plantado y 
sembrado. Sale esa semilla y se cría, pero parece que no tiene dueño que vaya 
y la limpie para que crezca más. Nosotros vivimos aquí como semillas que 
nadie ve, solamente Dios nos ha mirado a nosotros. Pues, a veces, nosotros 
no tenemos nada pero vivimos por Dios. 

Y si hay un dueño o viene alguno a cuidarnos, nosotros vamos a parecer 
una semilla plantada y que viene el dueño a cuidarla y limpiarla y queda más 
linda. Eso queremos nosotros, que venga alguien a cuidarnos, nos enseñe, 
nos explique, cómo podemos hacer, cómo debemos trabajar, porque 
nosotros no sabemos nada. 


471 Testimonio de un informante de María Cristina Dasso, publicado en Dasso (1985a:4-5). 


472 Testimonio de Ceferino Rufino [CR] y Yolanda Flores [YF], publicado en Gallego 
(1973:12-13). 
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Nosotros vivimos aquí porque somos de aquí, pero vivimos igual que 
una semilla, pero sólo Dios sabe lo que pasa. Las gentes o los Padres no 
saben lo que sufrimos, sólo Dios. Dios le da el poder a cada uno. Dios nos 
mira y mira a cada uno, no solamente a todo el mundo que sufre como 
nosotros, sino también a los que vivimos aquí.” 

[YF] “Es cierto, abuelo. Nosotros sabemos que Dios hizo a Adán y 
Eva en el principio cuando hizo Dios el hombre. Si nosotros confiamos en 
Él, Dios, Él nos ayuda, por eso hay pastores o católicos que nos enseñan a 
adorar a Dios sólo, porque es el único Dios que nos ayuda y nos da fuerza 
aunque no tengamos cosas de comer algún día; Dios da fortaleza a cada uno. 

Él ha mandado al Señor Jesucristo, su único hijo, para que venga a ser 
crucificado. Para que nos perdone nuestros pecados. Si ustedes creen y 
confían en Él, Él nos ayudará, y hay que pensar que Dios va a arreglar todos 
los problemas que hay aquí; si ustedes creen en Dios, como usted dice, que 
Dios es el que ayuda y arreglará todas las cosas. 

No hay que desanimarse, hay que confiar en Dios para que Dios les dé 
buenos pensamientos a los Padres, para que los Padres vengan con todo 
amor de dios. Dios arreglará este lugar para que vivan bien, porque Dios es 
poderoso. Confiará no sólo en Dios no en uno u otro, porque nosotros no 
tenemos poder como Dios. Él es poderoso, hay que creer y confiar en Él 
todos los días y hay que pedirle a Él para que les ayude a los Padres, para que 
los Padres vengan y les ayude a ustedes. Y ustedes tienen que seguir lo que 
ellos explican, lo que ellos enseñan. Eso es lo más lindo. Hay que confiar en 
Dios cada día.” 

“Dice con Ceferino Rufino que antes no creía absolutamente en nada, 
él no le llevaba el apunte a los evangelistas ni a los católicos, a nadie. Pero 
cuando vinieron aquí, sufrieron mucho y empezaron a pasar hambre. 
Finalmente pensó que Dios estaba con ellos, puesto que por más que sufrían 
mucho, parece que él sentía que Dios estaba al lado de ellos y que Dios le 
ayudaba. Por más que tenía sed o por más que tenía hambre parece que Dios 
le daba fuerza. 

—¿Por qué tenemos fuerza? dice, y ¿por qué vivimos? Porque Dios nos 
ayuda. ¡Miren los pensamientos que me vienen! He llegado hasta llorar y 
pienso que es cierto que Dios vive. Antes pensaba que los evangelistas son 
así, que los católicos son así; que eran mentirosos. Y en ese momento de 
sufrimiento me vinieron pensamientos de Dios. Ahora que soy viejito me 
pongo a llorar. 

Te ruego y ruego a todos, que venga alguien que nos enseñe a nosotros 
como a las otras misiones. Pienso que no sé leer ni escribir, pero si Dios 
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quiere que venga alguno a ayudarnos y que nos guíe más para que nosotros, 
nuestros hijos y nietos sepan leer. Por eso me aflijo mucho. Cuando veo 
que alguno lee la Biblia me alegro mucho, pero yo soy viejo y pienso en mis 
nietos. Y como aquí no hay una escuela... Si yo tuviese un hijo, que sepa 


leer, me gustaría que él me lea los libros para que yo entienda más que hay 
Dios.” 


8.36. Mujer sanada en La Puntana*” 


Una vez estuvimos en una reunión en Puntana. El evangelista predicó sobre 
Mateo 9:20, sobre la mujer que tenía flujo de sangre. Entonces había una 
mujer muy enferma ahí en Puntana. Había estado enferma por mucho 
tiempo. 

Cuando pasó adelante para recibir oración, ella se inclinó ahí y oramos 
por ella. Y ella se sanó, totalmente, y también se bautizó en el Espíritu 
Santo. 

Ahí en Puntana había también una chica que se sanó de una mordida de 
culebra. 


8.37. La gota que me transformó** 


Este es mi pueblo [Tsinuukwat]; aquí vivo yo... 

Mi historia es así: Yo he sido creyente toda mi vida, pero creyente de 
nombre, no más — no de corazón. He sido oyente frío... 

Mientras tanto usaba yo alcohol, cigarro, coca... Pensaba que no podía 
vivir sin eso. Pero me cansé de todos los vicios. Estaba cansado de ser vicioso. 

Así que pedí a Dios que me arregle, que me ayude. Clamé a Dios: “¡Dios 
ayúdame! Estaba desesperado. 

Entonces pasó. Estaba debajo de un árbol y cayó una gota de ahí. La 
gota me pegó en medio de la cabeza. Entró en la cabeza y penetró toda la 
cabeza. Siguió por el cuello, por el pecho, por todo el cuerpo hasta llegar a 
los pies. 

Después subió otra vez, penetrando el cuerpo. Cuando llegó a mi 
corazón, empezó a latir fuerte, fuerte. Parece que el Señor había tocado mi 
corazón. 


473 Testimonio de Victor Díaz el 17 de agosto de 1978, grabado por el autor. 


474 Entrevista con Mateo Sánchez, Tsinuukwat (“Km 1”) el 31 de julio de 2003, grabada por 
el autor. 
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Me fuí a Pablo y le dijo: “¡Parece que tengo que bautizarme en agua!” 


Después me puse a orar en la misma calle — frente a la gente. 

Desde entonces he arreglado mi vida. No uso más los vicios. Ahora 
tengo este deseo de trabajar para mi pueblo. Mi primer sueño es este [apunta 
a Tsinuukwat]; este es el lugar; aquí hay mucha gente; aquí vamos a edificar 
un pueblo. ¿Ves que ya hay varias casas en construcción? Una de material 
ya esta lista. 

Cuando llegaron las regalías de la empresa petrolera, unos 75.000 
bolivianos, nosotros contratamos a los albañiles, y ellos vinieron y hicieron 
estas casas. Restan unos 5.000 bolivianos y este dinero vamos a compartir... 

Ahora me falta un sueño más — de tener agua potable en el pueblo. 
Estamos negociando con las empresas de gas."* Ellos nos han de facilitar 
eso. ¡Aquí la gente va a vivir bien! 


8.38. Jesús me habló** 


Yo he estado en el vicio por mucho tiempo. 

Nací como huérfano. No tenía padre, mi madre no más. Crecía sin el 
consejo de un padre. La madre te levanta la mano, no más, ella no te corrige. 

Me gustaría tener un padre, porque nunca he tenido uno. Nunca he 
conocido el consejo de un padre. Por eso me dediqué a la bebida alcohólica. 

Me transformé en un joven tirado, mi vida dominada por la bebida. Lo 
único que tenía fue mi red pollera y mi llica. Vivía para emborracharme. Me 
alejé de la familia, avergonzado. No podía estar en casa. Me dolía eso de que 
no podía estar con mi familia. 

En algún momento que yo pasaba, estaba pensado que yo quería tener 
mi vida como los otros [que vivían vidas ordenadas]. [Me dije] “¿Cómo es 
que El Señor, por qué no me llama?” 

[Volví a la casa y] me he caído al suelo, entonces mi madre lloraba y 
pedía al Señor que me devuelva la vida. 

Entonces escuché una voz que dijo: “¡Obedece mi palabra!” 

Escuché esa voz. No tenía ninguna Biblia, nada, sino que la voz me 
decía eso. [Y seguía: | “¡Yo jamás dejé de ser tu padre!” [Y yo respondí: ] 

“Si tu eres el Señor — yo voy a seguir tu camino!” Y lloraba y lloraba. 


No paraba de llorar. 


475 Aquí se trata de las estipuladas “regalías” de las empresas petroleras en la zona. 


476 Entrevista con Julio Suárez, Tuunteyh Villa Montes, Bolivia el 16 de noviembre de 
2013, grabada por el autor. 
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Había bautismo de jóvenes y adultos y yo comencé a prepararme [para 
bautizarme yo también], contento. Entré en el agua y el hombre que el 
Señor ha elegido a pastorear ha comenzado a bautizar. Y ya me bautizó. 
Ocurrió algo muy lindo; encima de mi apareció como un mosquito 
brillando, [cayeron] aguas de lluvia sobre toda mi persona; quería saltar, 
[pero] me arrodillaba [orando, agradeciendo al Señor]. Y lloraba mucho. 

[Cuando vio todo esto] mi madre dijo: 

-¡Yo también voy a entregarme al Señor! 

Así que mi madre también se entregó al Señor. 

¡Hay que obedecer la palabra del Señor! ¡Hay que confesar todos los 
pecados y el Señor está dispuesto a convertir a la persona! [Parecía] imposible 
en mi vida [pero el Señor lo hizo]... 

Jamás había pensado que iba a colaborar con el hermano Berio*”. Tengo 
miedo de volver al pecado — el diablo no le gusta que esté hablando aquí. 
Igual estoy con el Señor, estoy colaborando en la iglesia. Yo hago todas las 
obras. Ayudé en ese bautismo que había ayer. Yo oraba mucho que el Señor 
iba a tocar aquellas vidas [de los jóvenes bautizados] ya que son amigos 
tormentados, 

Yo quiero seguir adelante, [trabajar en todo lo que hago para el Señor] y 
orar por los enfermos. 


477 Aquí refiere a Berio Sánchez el pastor de la Iglesia “weenhayek y el director de FP WEN, 
Villa Montes. 
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PARTE IL. LA RELIGIÓN DE LA 
FUERZA — EL PENTECOSTALISMO 
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Capítulo 9 
La historia del pentecostalismo 


La versión del cristianismo más extendida entre los “weenhayek-wichí parece 
ser el pentecostalismo — en una u otra variante. Entre los “weenhayek es 
sumamente dominante. 

En Vol. 2., vimos como varias misiones llegaron al Gran Chaco, los 
franciscanos en el siglo XIX (10.3),98 los anglicanos en 1911 (14.1) y la primera 
ola pentecostal en 1914 (14.2.). En lo siguiente vamos a concentrarnos en el 
pentecostalismo. 


9.1. Orígenes del pentecostalismo 


En esta sección daremos una breve introducción al pentecostalismo como 
fenómeno y como se ha extendido en el continente Sudamericano. 


9.1.1. Características de la teología y espiritualidad pentecostal 
Por su teología y sus raíces metodistas, muchos eruditos han clasificado 


”47% (no a confundirse 


el pentecostalismo como un movimiento “evangélico 
con el uso popular en Latinoamérica de esta palabra). Otros han notado las 
idiosincrasias del pentecostalismo y lo han identificado como un movimiento 
protestante, pero diferente, y en cuanto a la falta de fundamentalismo, 
totalmente opuesto al evangelicalismo.*% 

Últimamente, empero, algunos investigadores han sugerido que el 
pentecostalismo, por sus raíces afro-americanas y católicas populares, y por 


su práctica diferente e influencia monumental, debe ser visto como una 


478 Aquí no mencionamos la época jesuita, presentada en Vol. 2., 10.2. ya que tenía poca 
influencia en la región del Chaco Boreal, entre los weenahyek. 


479 En inglés: *Evangelica! . 


480 Aquí representa el movimiento “evangélico” en el sentido teológico, no en el uso popular 
del castellano. 
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cuarta rama del cristianismo, al nivel de las tres otras: el catolicismo, la 
iglesia ortodoxa, y el protestantismo (Jacobsen 2011:10-11).*! 

En su teología, el pentecostalismo demuestra una continuidad con los 
movimientos avivadores del siglo XIX, en particular con el movimiento 
metodista y su seguidor, el movimiento de santificación (en inglés: Holiness 
Movement). En contraste a la concepción popular del pentecostalismo, 
el elemento central en su teología no es la pneumatología, sino en el 
cristocentrismo. Este cristocentrismo es una teología vivida, más como en la 
práctica del catolicismo popular que en la versión teórica del protestantismo. 
Según el “evangelio cuadrangular” Jesucristo es el salvador, es el sanador, es 
el que bautiza en el Espíritu Santo y es el rey venidero (Dayton 1987:173). 

Sin embargo, es en su práctica — o en otro término, en su “espiritualidad” 
— que el pentecostalismo de veras se distingue del solemne protestantismo. 
El erudito clásico del pentecostalismo, el suizo Walter Hollenweger, hasta 
lo ha fraseado así: “La razón por el crecimiento se debe a sus raíces negras” 
(1999:36).*? Eso quiere decir que su raíz epistemológica tiene una formación 
amodernista, algo que facilita para el pentecostalismo comunicarse con la 
mayoría de las culturas en el mundo — menos la occidental. Enfatiza la 
experiencia espiritual, y consecuentemente una comunicación no-verbal 
y corporal, mas que un razonamiento intelectual. Muchos adherentes del 
pentecostalismo profesan que una experiencia de seguridad, de sanidad 
o de presencia divina fue el factor determinante en su conversión al 
pentecostalismo. 

Tampoco se puede negar el factor social, o posiblemente socio- 
económico, del pentecostalismo. En base a trabajo de campo en Colombia, 
la antropóloga Elisabeth E. Brusco (1995) concluyó que “literalmente, [este 
tipo de religión] restituye el [hombre que constituye el] sostén de la familia 
al hogar y restaura la primacía de pan en el hogar”; algo que constituye una 
“reformación del machismo”.** Estos son dos aspectos notables y efectos 
importantes del pentecostalismo. En general, la mujer es la que se convierte 
primero y luego convence a su esposo. La posición ideológica predominante 


481 Jacobsen (2011) describe la iglesia católica como la más grande de las cuatro, con un 
billón de seguidores, el pentecostalismo como el segundo más grande, con alrededor de 600 
millones de seguidores. 


482 El texto original en inglés dice: “The reason for its growth lies in its black roots” 
(Hollenweger 1999:36). 


483 El texto original en inglés dice: “[this kind of religion] literally restores the breadwinner 
to the home and restores the primacy of bread in the home” (referido en Cox 1996:137, cf. 
Brusco 1995:123) y “The reformation of machismo” (Brusco 1995:1ii, 137). 
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de no tomar alcohol, por ejemplo, “reforma” tanto el comportamiento del 
, Por ejemplo, Pp 

hombre como la economía doméstica. De veras, sostiene Brusco, nace una 

nueva cultura de machismo, pero un machismo sumamente reformado. 


9.1.2. El origen del pentecostalismo mundial 

Por decenios algunos pentecostales norteamericanos blancos, insistieron en 
un “origen blanco” del pentecostalismo, por razones racistas. Sin embargo, a 
partir de los años 1970 y en adelante, los eruditos se unieron en la conclusión 
que el pentecostalismo nació entre afroamericanos en Los Ángeles en 
1906, dirigidos por una mujer, Lucy F. Farrow, y un hombre, William J. 
Seymour, ambos afro-americanos. Farrow fue una esclava, liberada en 1865, 
y Seymour fue hijo de esclavos. Entonces los dos habían experimentado la 
opresión esclavizante de la sociedad occidental en sus propias vidas. 

En el siglo XXI esta posición ha sido cuestionada, ya que ahora se 
habla de varios orígenes pentecostales, entre estos los movimientos en la 
India y en Sudáfrica que experimentaron el bautismo en el Espíritu Santo 
más o menos en la misma época. Hoy en día, varios investigadores hablan 
también de una situación espiritual mundial, alrededor del cambio del siglo 
XIX, caracterizada por ciertas experiencias espirituales y en espera de un 
nuevo avivamiento, incluyendo la [segunda] caída del Espíritu Santo.*** 
Esta situación fue en gran parte un resultado del movimiento misionero 
evangélico mundial del fin del siglo XIX. 

Esta conclusión tiene menos importancia en nuestro caso, ya que el 
origen de casi todos los movimientos pentecostales sudamericanos, Chile 
es la excepción notable, se pueden trazar al templo en Azusa Street de Los 
Angeles en abril 1906.** De ahí, el avivamiento se extendió por medio de 
la “Banda misionera a Palestina” a Chicago en julio el mismo año, y luego 
a Europa en octubre. La “banda misionera” de tres personas se fraccionó el 
mismo mes y dos volvieron a Estados Unidos. La tercera persona, un sueco- 
americano Andrew G. Johnson se fue a Suecia y estableció la primera obra 
en el exterior, en su patria Suecia, en noviembre de 1906.** De Chicago 
se fueron dos suecos a Brasil en 1910*” (ver abajo) y de Suecia se fue una 
familia a México en 1919, un país ya alcanzado directamente de Los Angeles 


484 Los pentecostales hablan de la “primera caída”, y refiere entonces a los acontecimientos 
en Hechos 2. Cuando hablan de la “segunda caída” refieren en general a lo que pasó en 1906. 


485 Ver p.ej. Burgess 82 van der Mass 2002 y Robeck 2006. 
486 Ver Alvarsson 2007a. 
487 Ver Vingren 1991 y 1992, y Alvarsson 2007b. 
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en 1914. 

De Azusa Street vino también un noruego, Berger N. Johnsen, a la 
Argentina en 1910.** Este año, unos italianos también llegaron al mismo 
país. Unos compatriotas de ellos se fueron a Brasil en 1910. Un grupo de 
suecos eran los primeros misioneros a Bolivia en 1921.** Sin entrar en 
más detalles, vemos que el origen del pentecostalismo latinoamericano en 
general se traza a Los Ángeles en 1906, pero por medio de una red compleja, 
y en gran parte debida a la sección europea de esta red. Sin descontar la 
gran influencia misionera norteamericana, los europeos, por su actitud 
propia y por la recepción de los latinoamericanos, parecen haber tenido 
una influencia mayor a lo que deberían tener por sus números. 


9.1.3. La historia del pentecostalismo en la Argentina 

Como ya hemos mencionado, el pentecostalismo fue introducido a la 
Argentina en 1910. El año siguiente, Johnsen se unió con la misionera Alice 
Wood de Canadá. Johnson estaba marcado por experiencias recientes de 
la Azusa Street Mission en Los Ángeles y pronto se puso en contacto con 
Willis Hoover en Chile. Johnson y Wood empezaron una obra pentecostal 
independiente y trabajaron juntos hasta 1914 cuando Johnson se asoció con 
una rama protestante más conservador que iba en contra del ministerio de 
mujeres. 

En 1920 Johnson tuvo refuerzo de ocho misioneros suecos, entre ellos 
una mujer que iba a ser su esposa.*” En aquel entonces Johnson ya había 
establecido un trabajo importante entre los indígenas de la Argentina, 
especialmente entre los tobas y los “weenhayek-wichí. 

Solamente medio año después de Johnson y Wood llegaron tres 
misioneros italianos, Luis Francesconi, Giácomo Lombardi y Lucía Menna. 
Ellos fundaron la /glesia Asamblea Cristiana. En 1923 un argentino-italiano, 
Marcus Mazzucco, se convirtió a la fe pentecostal. Inició un trabajo en su 
casa. En 1928 asoció su congregación con la denominación de los suecos, 
la Misión Sueca Pentecostal. En 1936 estalló un avivamiento en la obra de 
Johnson entre los wichí del Pilcomayo. Este fue el primer movimiento 


488 Ver Vol. 2., 14.2.1. 
489 Ver Alvarsson 2002. 
490 Ver Bundy 2009. 


491 Por una historia más detallada sobre la llegada y la influencia de los misioneros suecos, 
ver Alvarsson 2002 y Forsberg 2000. 
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indígena de tipo pentecostal que hasta ahora conocemos.*” 

Después de 12 años de cooperación entre ellos, en 1940, Mazzucco se 
separó de los nórdicos y fundó la /elesia Evangélica Pentecostal. Esta iglesia 
impulsó la fe pentecostal entre los tobas que ya estaban en contacto con 
misioneros menonitas y escandinavos. En 1962 estos estímulos acumulados 


resultaron en la revitalización*% 


más espectacular hasta entonces en un 
grupo étnico argentino. Miles de indígenas convirtieron al pentecostalismo 
y se fundó la /glesia Evangélica Unida, una entidad netamente indígena.** La 
vasta mayoría de los tobas, y más después los “weenhayek-wichí, se afiliaron 
a una de tres ramas pentecostales: la mencionada Iglesia Evangélica Unida, 
la Asamblea de Dios*” de los escandinavos, o la Zelesia Evangélica Pentecostal 
de Argentina.** 

En 1948 varias iglesias pentecostales juntos formaron la UAD, la Unión 
de las Asambleas de Dios, una señal temprana del ecumenismo pentecostal. 
Otro grupo, menos unido, se constituye por las iglesia pentecostales de 
Chile, que tuvieron un impacto importante. Los chilenos representan aquí 
el elemento latinoamericano transnacional en el pentecostalismo. 

Entre abril y junio de 1954 la historia del pentecostalismo en la Argentina 
tomó un nuevo rumbo. Llegó el evangelista norteamericano Tommy Hicks 
y por la ocasión, varias iglesias pentecostales en Buenos Aires se juntaron 
para una “Gran campaña de salvación y curación”. Durante este período 
Hicks se encontró con el presidente de la nación, Juan Perón. Éste sufrió 
de una eczema grave y dejó la oportunidad a Hicks de curarlo. Obviamente 
se sanó el presidente, y bastante impresionado con la obra de Hicks, dejó 
a los pentecostales una libertad sin par de transmitir su mensaje por radio 
emisoras, en campañas públicas y por aire libre. 

El contingente de pentecostales empezó su campaña en abril de 1954, 
en el Estadio de fútbol Atlanta. Durante los siguientes meses, los asistentes 


492 Ver Vol. 2., 14.2.1. 


493 En esta obra usamos alternativamente los dos términos sinónimos “revitalización” 
(término ético, usado entre antropólogos) y “avivamiento” (término émico, usado entre 
pentecostales). 


494 Este movimiento, que posteriormente llamamos “pentecostal” se estableció bajo la 
supervisión de misioneros menonitas de EE.UU. Ver Miller 1967, 1975, 1978, 1982. 


495 Esto es el nombre usado para las iglesias en Bolivia y la Argentina, un sobrenombre de La 
Misión Sueca [ Libre]. Es probablemente inspirado por el nombre de la iglesia norteamericana 
“Assemblies of God' pero no tiene nada que ver en cuanto a afiliación u organización. 


496 Ver Bundy 2002a:23. 
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subieron de muy pocos a 100.000 personas por noche. En mayo el estadio 
ya era demasiado pequeño. Entonces se alquiló el Estadio Huracán. Los 
periódicos de Buenos Aires reportaron de más de 200.000 participantes. 
Miles de personas se convirtieron cada noche y se establecieron nuevas 
iglesias en la capital, pero también en otras partes del país.*” La Unión de las 
Asambleas de Dios tenían 32 congregaciones en 1954, subieron a 65 en un 
año, y en 1957, tres años después, tenían más o menos 100 congregaciones. 

En las décadas 1970 y 1980 vemos una nueva fase. En la mente popular, 
la iglesia católica llegó a ser más y más asociada con la junta militar, con la 
“Guerra sucia”, y luego con la “Guerra de las Malvinas” que la Argentina 
sufrió en 1982. La muerte de miles de jóvenes en estas guerras conmovió 
a toda la población y resultó en una alienación de autoridades en general, 
incluyendo la iglesia católica. 

Este trauma nacional dejó un vacío en el campo religioso, y resultó 
en el crecimiento de las iglesias no-católicas en general, y de iglesias neo- 
carismáticas en particular. Tres personas pueden aquí representar esta nueva 
tendencia: Omar Cabrera de la Fundación Visión del Futuro, Héctor Aníbal 
Giménez de Ondas de Amor y Paz, y Carlos Annacondia de la Asociación 
Evangélica Mensaje de Salvación.** 

Cuando se inició el nuevo milenio, la nación Argentina tenía dos millones 
de protestantes, de estos 80%, o unos 1.6 millones, eran pentecostales. 
Además cuentan con millones de carismáticos dentro de la iglesia católica. 
Algunos mencionan hasta 6 millones.*” 


9.1.4. La historia del pentecostalismo en Bolivia 

Ya en 1921 llegó el primer misionero pentecostal a Bolivia, el sueco Gustavo 
(Gustaf) Flood. Cruzó la frontera entre la Argentina y Bolivia sólo, pero 
fue seguido en corto tiempo por una pareja sueco-danesa, Ruth y Kristian 
Nielsén y un norteamericano Tommy Anderson. Algunos meses más 
tarde varios otros misioneros suecos vinieron a ayudarles. La primera 
obra se abrió en Punata, entre un pueblo mayormente quechua-hablante. 
Luego se extendieron las actividades a Cochabamba y a Santa Cruz de la 


497 Ver Bundy 2002a:24. 

498 Aquí se podría incluir otros como Claudio Freidzon y Ed Silvoso. 
499 Ver Wilson 2002b:158. Éstas son cifras muy inseguras. 

500 Ver Alvarsson 2002:26. 

501 Ver Alvarsson 2007 b. 
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Sierra. 


El primer éxito palpable, empero, vino en la parte sureña de Bolivia, 
entre los “weenhayek con la misionera sueca Astrid Jansson,*” quien, por 
medio de sus tres décadas de labor activa en el Gran Chaco, llegó a tener 
una posición casi legendaria. Los primeros “salvados” llegaron ya en los 
años 1940, pero no fue hasta los años 1970, cuando la misionera Jansson 
ya había dejado Bolivia, que un avivamiento transformó a los “weenhayek. 
En el fin de esa década, algunos 85% de los “weenhayek profesaron de ser 
pentecostales. 

Fuera del caso de los “weenhayek, la misión sueca no tenía mucho éxito 
en reclutar miembros. Bolivia fue considerado un “campo duro.”%* Sin 
embargo, la explicación puede ser que la misión sueca llegó a ser un actor 
demasiado fuerte en cuanto a recursos y organización. Bolivia llegó a ser el 
campo misionero sueco más fuerte en toda América Latina, con centenares 
de misioneros, y millones de coronas suecas a invertir en proyectos sociales. 
Además tenían una escuela sueca completa para niños de misioneros (y 
otros suecos), una avioneta, su propio sistema de comunicación por radio, 
un consulado sueco, etcétera. Obviamente no había mucho espacio para 
líderes nacionales y un mensaje pentecostal bolivianizado. 

Otras misiones pentecostales sufrieron el mismo problema, por ejemplo 
La leglesia Cuadrangular de Estados Unidos, que inició su obra en 1928, y las 
Asambleas de Dios, del mismo país, después de la Segunda guerra mundial. La 
misión pentecostal de Brasil, Asambleas de Dios Boliviana, no salió mucho 
de este marco. El carácter de “hermano mayor” del país vecino grande 
fue difícil de sacar. Por eso, ninguno de estos movimientos misioneros 
del exterior ha tenido un éxito palpable en Bolivia. En el año 2000, por 
ejemplo, a pesar de un número elevado de misioneros mandados de EEUU, 
las Asambleas de Dios (norteamericana) no tenía más que 39.000 miembros 
bautizados en todo el país. 

En cambio, los movimientos nacionales, bien “bolivianizados”, son los 
que han demostrado mucho éxito. Iniciativas locales, como Ecclesía y Dios 
es amor en La Paz, o Casa de Oración en Santa Cruz de la Sierra, florecieron 
en el cambio del milenio, y ya tenían alrededor de 2.000 miembros en cada 


502 Esta sección es sólo una repetición breve de la historia de la misión; para detalles ver 
Vol. 2. Capítulo 14. 


503 Ver Alvarsson 20154(1982), un libro “documental-dramatizado” sobre la vida de Astrid 
Jansson. Para más información ver Alvarsson 2002 y 2007 b. 


504 Ver Alvarsson 2002:65, 100-101, 104, 193, 199. 
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congregación. Movimientos pentecostalizados, como la Primera Iglesia 
Bautista en Santa Cruz, son quizás los que han tenido más influencia. En 
2010, esa iglesia congregó a unos 16.000 adherentes. Poco a poco Bolivia 
parece seguir el rumbo de pentecostalización del resto de América Latina. 


9.2. La Misión Pentecostal Sueca entre indígenas 


Por varias razones, entre ellas un gran interés general en los indígenas de 
las Américas en Suecia, los primeros misioneros destinados hacia el Cono 
Sur de Sudamérica mencionaron “la salvación de los indígenas” como un 
motivo “especial” (Alvarsson 2002:11). Las misiones pentecostales suecas en 
la Argentina y Bolivia se desarrollaron como dos ramas muy independientes 
— y con características diferentes — salvo una excepción: el trabajo entre los 
indígenas del Gran Chaco. Ahí los misioneros trabajaron más en conjunto y 
varios misioneros trabajaron tanto en Embarcación (el centro noruego para 
la obra en la Argentina, luego completado con el centro sueco en Tartagal) 
y en Villa Montes (el centro para la obra sueca en Bolivia). Por eso, como 
ha de notar el lector, la división entre los dos campos misioneros es algo 
arbitrario. 


9.2.1. La Misión Pentecostal sueca-noruega entre los “veenhayek- 
wichí en la Argentina 
La obra nórdica entre los “weenhayek-wichí empezó con un noruego, el 
mencionado Berger N. Johnsen (ver arriba y Vol. 2., 14.2.1.). En 1914 
se estableció en Embarcación y estaba en pleno trabajo cuando llegó un 
grupo de suecos en 1920. Una mujer del grupo, Hedvig Berg, se quedó, y 
dentro de poco tiempo llegó a ser la esposa de Berger. En el transcurso del 
tiempo volvieron varios de los misioneros, por ejemplo Gustaf Flood y 
Astrid Jansson, a Embarcación, por tiempos considerables para reemplazar 
a Berger y Hedvig cuando éstos, por una razón u otra estaban ausentes. 
Los esposos Karl y Frida Jonsson llegaron a la Argentina en los años 1930 
y trabajaron primero en Buenos Aires, luego en Misiones. Pero “su llamado 
original fue a los indígenas y Bolivia”."* Por eso, en 1935 se mudaron a 
Yacuiba en Bolivia. Sin embargo, la obra en esta ciudad fronteriza fracasó y 
los esposos Jonsson tenían que volver a la Argentina. 


505 El texto original en sueco dice: “Hans ursprungliga kallelse var till indianerna och 
Bolivia.” (en español: Su llamado original fue a los indígenas y a Bolivia) (Forsberg 2000:85). 
Para más información sobre los esposos Jonsson, ver op. cit.:53, 61, 85, 147 8z 160. 
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Entonces se fueron a la Misión noruega en Embarcación para trabajar 
entre los indígenas wichí. Ahí entraron en conflicto con Berger Johnsen 
sobre la liturgia del bautismo, e iniciaron un trabajo en la ciudad vecina de 
Tartagal — que con el tiempo iba a ser el centro del trabajo misionero entre 
los “weenhayek-wichíi.% 

El misionero sueco, regionalmente más conocido, Olof Jonsson, llegó a 
la Argentina en 1938 y empezó a trabajar en Rosario. En 1945, a la muerte 
de Berger Johnsen, se mudó a Embarcación para reemplazarle por un 
tiempo. Luego, por un período, Olof y su esposa Elli Skogster, se fueron 
a Villa Montes en Bolivia. Olof estaba en busca de los indígenas tapietes, un 
grupo étnico siempre cerca de su corazón. Sin embargo, su esposa Elli se 
enfermó y los esposos volvieron a la Argentina. Luego se fueron a Finlandia 
donde Elli murió. 

Después de la muerte de Karl Johnson, la misión en Tartagal se mantenía 
por un paraguayo, Emiterio Villalba, ayudado por un amigo brasileño. 
Por alguna razón, entraron en conflicto con los padres católicos (Forsberg 
2000:147). Cuando Olof en 1951, volvió de Escandinavia con su nueva 
esposa Annie, reanudó los contactos con los hermanos en Embarcación y 
trabajó ahí un año. Sin embargo, en 1952, cuando llegaron los reemplazantes 
noruegos, la familia Pedersen, Olof y su esposa se establecieron en Puntana, 
una aldea indígena, al norte de Tartagal, cerca de la frontera con Bolivia. 
Ahí vivieron los esposos Jonson por 14 años. En la vecindad habían en 
aquel tiempo tanto indígenas tapietes como “weenhayek-wichí. Basándose 
en las experiencias de tratamiento hospitalario en Suecia, empezaron con 
asistencia médica a los indígenas. (Op. cit.:165). 

Durante este tiempo, Iris Lindberg, anteriormente activa entre los 
tapietes en Bolivia desde 1956, se juntó a los esposos Jonsson en Puntana. A 
mediados de la década 1960 llegó Elisabeth Hansson a la Argentina; junto 
con Iris Lindberg se estableció en Mercedes, Pozo Cercado y El Chorro. En 


506 Jonsson murió en 1944 y su esposa volvió a Suecia. (Forsberg 2000:147, 231). 


507 Los datos sobre Olle Jonsson se ha tomado de su autobiografía, un manuscrito terminado 
alrededor de 1980 y que todavía no se ha publicado. Una copia del manuscrito está en la 
posesión del autor. 


508 En Vol. 2, 14.2. se cuenta la historia posterior de la misión noruega en Embarcación, 
como en 1950 llegaron los esposos Palma y Per A. Pedersen, quienes se quedaron hasta el 
fin de su vida y quienes fueron reemplazados por sus hijos. También se menciona como uno 
de sus reemplazantes, Franz Mangersnes, en 1956 empezó una obra en Ingeniero Juárez, y 
finalmente que él a su vez fue reemplazado por la familia Birger Sandli que después tuvo la 
responsabilidad de la misión noruega en Ingeniero Juárez entre 1978 y 1989. 
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Foto 17. 7 pareja Olof y Annie Jonsson en Puntana, alrededor de 1960, no muy lejos 
del árbol caído donde iniciaron su asistencia médica. (Foto por La Misión Sueca.) 


1963 llegó también el soltero Carl Eric Jonsson. Se basó en Tartagal pero se 
dedicó a viajar y vender literatura cristiana. 

Olof Jonsson tenía una visión de poder ayudar a los indígenas en su 
subsistencia ya que los mestizos tenía una influencia cada vez mayor en el 
área y reclamaba cada vez más de las tierras que los indígenas siempre había 
utilizado. Por eso, a fines de 1963, Olof Jonsson inició contactos con Suecia 
para poder establecer una forma de manutención para los indígenas que 
vivían en la selva seca chaqueña o en las áreas marginales de Tartagal. Su idea 
fue de que se dedicaran a agricultura en una finca poseída por la misión. 

En 1965, con financiación de la Fundación Tío Erik (£rikshjálpen) de 
Suecia, se compraron 205 hectáreas de tierra en un área fuera de Tartagal. 
Tres años después se compraron otras 271 hectáreas. En 1967, llegó la pareja 
Edith y Bengt Johansson, en compañía con la enfermera Birgitta Jorstad a 
Tartagal y se incorporaron en el proyecto. Con la ayuda de los indígenas, 
se cortaron árboles y los usaron para edificar casas simples para los mismos 
indígenas, representando grupos étnicos como los tobas, tapietes, chorotes 
y “weenhayek-wichí. El lugar, conocido como “Kilometro seis” porque 
estaba a esa distancia de la ciudad de Tartagal, sucesivamente se transformó 
a una pequeña aldea indígena. 
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Después de algún año llegó Clary Ahlstróm, y más después Daleth 
Gustavsson y Hans Olund. Juntamente con Iris Lindberg y la pareja 
Jonsson ahora constituyeron un elemento importante en el ambiente social 
de Tartagal. En lenguaje popular el proyecto sueco en su totalidad llegó a 
ser conocido como “Misión Jonson”. Recién en 1971 se pudo oficialmente 
registrar la misión como una “Misión indígena” y se formó una fundación 
que se encargó de la administración del proyecto. (Op. cit.:165-166). Bajo el 
nuevo liderazgo de Bengt Johansson, el proyecto creció a una escala sin par 
en la historia de la misión sueca pentecostal, con inversiones de millones de 
dólares de Asdi y Svenska Journalens láúkarmission."” 

En los años 1980 llegó también Lena Johansson que primero se dedicó 
a la economía del proyecto grande. Luego se estableció como misionera 
independiente del proyecto en Santa Victoria, y luego en Potrillos en la 
provincia de Formosa. Cuando los otros misioneros suecos poco a poco se 
retiraron de Tartagal, en 2010, Lena Johansson fue la única misionera sueca 
que se quedó en la región. El proyecto grande ha disminuido en importancia, 
hasta cesar de contribuir directamente a la vida de los indígenas, y la mesa 
directiva de la fundación ahora consiste en su totalidad de argentinos. Uno 
que durante muchos años ha tenido una responsabilidad notable es Nicolás 


Subchuk de Tartagal. 


9.2.2. La Misión Pentecostal Sueca entre los “veenhayek en Bolivia 
Los primeros contactos entre los “weenhayek y los misioneros suecos 
pentecostales probablemente tomó lugar en la Argentina, en Embarcación 
cuando los “weenhayek bolivianos estaban de visita en esa ciudad en 
1920 (Alvarsson 2002:16). Por medio de sus contactos con los “wichí de 
Embarcación los “weenhayek ya estaban muy conscientes de la obra 
misionera en ese lugar. 

En Vol. 2. (14.2.2.) ya hemos contado la historia de la misionera sueca 
Astrid Jansson quien llegó a Buenos Aires en 1936 y en 1939 a Santa Cruz 
de la Sierra. En la ruta a ese lugar pasó por Villa Montes y de noche sintió 
un llamado a ese lugar y a los indígenas “weenhayek. Sin embargo, recién en 
1943, Astrid por fin llegó a los “weenhayek de Villa Montes, para establecerse 
ahí. La idea parece haber sido de establecer una misión para los indígenas 
en Bolivia, parecida a la de Embarcación en la Argentina. Astrid ayudó a 
los “weenhayek en enfermería, defendiendo a ellos contra la opresión de los 


509 Asdi o ASDI es la agencia del gobierno sueco para ayuda de desarrollo. “Svenska 
Journalens likarmission”, La misión médica de la Revista Sueca”, es una ONG de Suecia 
con un trasfondo cristiano ecuménico. 
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criollos, y enseñaba a algunos a leer y escribir. Así ganó la confianza de los 
indígenas. 

En 1946 llegó la pareja Olof y Elli Jonsson a Villa Montes para trabajar 
con Astrid por un tiempo (ver 9.2.1. arriba). Olof fue el que bautizó a los 
primeros creyentes en Villa Montes. Tres años después, en 1949, Gustaf 
Flood y su esposa Márta, se mudaron a Villa Montes con sus hijos. Flood se 
puso a edificar una iglesia en el lote de los weenhayek, probablemente en 
1950 y, en cooperación con los militares de Villa Montes, edificó en 1951 
una escuela para los indígenas. Márta y Gustaf Flood permanecieron en 
Villa Montes hasta su jubilación en 1964. 

Por medio de los contactos entre Gustaf Flood y algunas parejas jóvenes 
en el movimiento pentecostal sueco, llegaron dos grupos de emigrantes 
suecos a Villa Montes, uno en 1955% y otro en 1956.*! Su intención fue 
autoabastecerse trabajando en agricultura en una finca unos cinco kilómetros 
de la ciudad. De las once personas que llegaron sólo tres siguieron en la 
obra entre los indígenas: Iris Lindberg y los esposos Rudolf y Ingeborg 
Olsson. Iris Lindberg primero trabajó con Astrid Jansson entre los tapietes 
de Samayhuate y luego se trasladó a Tartagal en la Argentina para trabajar 
entre tobas, chorotes y “weenhayek-wichí. En 1957 los esposos Olsson 
establecieron un trabajo entre los tapietes en Algodonal, un lugar sólo 7 
kilómetros de la frontera con Paraguay. Ahí edificaron una casa, una iglesia 
de adobe y enseñaron a los niños de leer y escribir. Sin embargo, tenían que 
dejar este trabajo entre los tapietes para encargarse de la obra de la misión 
entre los “weenhayek en Villa Montes en 1964. Quedaron en Villa Montes 
hasta el inicio de los años 1970. 

Cuando se fueron los esposos Olsson, resultó en un vacío. Desde Tartagal 
se llamó a Hans Ólund, un electricista, para encargarse de los asuntos más 
urgentes durante la vacancia. Ólund estaba solo en Villa Montes cuando 
ocurrió el “avivamiento' en 1970. En Vol. 2, Capítulo 15 hemos resumido el 
trasfondo y el transcurso de esta revitalización. En otra parte de este libro 
analizamos los efectos del avivamiento. Aquí sólo cabe destacar que ningún 
misionero conectado con el trabajo de la congregación estaba en Villa 
Montes en esta época, sino que los mismos indígenas estaban dirigiendo el 


510 El primer grupo (1955) consistió en Henny y David Franzén de Tranás, Paul y Elisabeth 
Kiállberg de Landsbro, Iris Lindberg de Hultagárd, Erik y Nancy Byrén de Sávsjó, y los hijos 
de estas parejas; (todos residiendo en la provincia sueca de Smalandia). Los únicos que no 
originaron de Smalandia fueron Ingeborg y Rudolf Olsson. 


511 El segundo grupo (1956) consistió en Josef y Kristina Ekman, Ingrid y Ragnar Lindgren 
con cuatro hijos, y Algot y Vilma Englund. 
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trabajo espiritual. 

En 1969 había una campaña breve con la familia del conocido evangelista 
sueco Georg Johansson en Tartagal y en Villa Montes.** Johansson 
representaba una espiritualidad vivante, no muy común entre los misioneros 
suecos — quienes además estaban en un conflicto grave en esa época (Forsberg 
2000:167). Es posible que este entusiasmo, en la ausencia de misioneros más 
reservados, se difundió entre los “weenhayek-wichí por el Pilcomayo. 

En marzo de 1971, cuando el movimiento todavía estaba en pleno 
auge, llegaron los misioneros suecos Birgitta y Bórje Green a ayudar a 
Hans Olund. Se ocuparon en la obra espiritual, tanto como en acciones 
de enfermería y salud. (Green 2014:71). Encontraron una revitalización 
espiritual ya establecida y fuerte. Los “weenhayek contaban de señales en 
el cielo, de enfermos sanados y de vidas cambiadas. Dentro de poco una 
vasta mayoría de los “weenhayek, tanto en Bolivia como en la Argentina, 
se profesaron ser pentecostales.*% Los esposos Green se quedaron un año, 
hasta 1972. 

Ese mismo año, 1972, llego la primera enfermera profesional, también 
la hermana de Bórje Green, Regina Green a Villa Montes. Se ocupó en el 
trabajo de salud y se quedó por tres años en Villa Montes. (Green 2014-71). 

En diciembre de 1972, dos nuevos misioneros suecos en Villa Montes, 
Lennart y Miriam Edén, visitaron Aoo'o'yo”(Algarrobal) para inaugurar una 
iglesia “weenhayek allá. Esta iglesia fue un efecto concreto del avivamiento 
que había pasado por el pueblo un par de años antes. El edifico consistió en 
un armazón de horcones grandes y troncos gruesos, enlazados por palos y 
cubiertos de ramas y gajos. Finalmente habían añadido una capa de barro y 
paredes semi-cubiertas de bahareque.** 

El trabajo social fue intensificado en 1974 con la inundación de Tilakyat 
(Capirendita). Los esposos Edén iniciaron una acción y luego llamaron a 
Signe y Ingmar Bergfors, una pareja danesa-finlandesa, y a una agencia de 


ayuda, la ONG “Fundación Tío Erik” (en sueco: Erikshjálpen).** 


512 Información de David Johansson, hijo de Georg Johansson. 


513 En una estimación a fines de 1975, unos 85% de los adultos “weenhayek en Bolivia 
formaban parte de la congregación pentecostal que tenía su centro en Villa Montes. 


514 Carta de Lennart Edén a Helge y Astrid Edén, Tranás, mandada de Villa Montes en 
enero de 1973. 


515 Los esposos Bergfors se quedaron tres períodos de trabajo, de aproximadamente tres 
años, en el pueblo de Capirendita. Información de Lennart Edén el 2 de abril de 2013. 
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Foto 18. Inauguración del Nuevo Testamento en “weenhayek, 2003. (Foto por cortesía 
de Lennart Edén.) 


En 1975 se solicitó un proyecto escolar grande para los “weenhayek de 
Asdi y el año siguiente se inició un trabajo lingiístico. A partir de 1978 el 
lingiiista Kenneth Claesson se incorporó al proyecto y en 1980 su esposa, 
Gunvor Claesson entro en un programa para educación de profesores 
bilingiies weenhayek. En 1991 volvió Birgitta Green a Villa Montes para 
ayudar en el entrenamiento de los profesores bilingiies.** 

En 1980 Kenneth Claesson reunió a un grupo de “weenhayek-hablantes 
para iniciar la traducción del Nuevo Testamento al idioma “weenhayek. 
En 2002 se publicó el entero Nuevo Testamento bajo el título: Silaat ta “is: 
El Nuevo Testamento en “weenhayek. En 2008 Claesson también publicó un 
diccionario “weenhayek-castellano Notas sobre el vocabulario weenhayek.?"” 

A fines del siglo XX, todos los misioneros suecos estaban en preparación 
para salir del país y en 2008 se entregó la totalidad de sus posesiones a los 


516 Mientras su esposo se dedicó a viajar por todo el país, Birgitta Green se dedicó a la 
educación de los profesores bilingiies en varios períodos, los más extendidos siendo: 1991- 
1992 y 1998-2002 (Green 2014:132). 


517 La inauguración del diccionario se realizó en marzo 2009 en Villa Montes. Para más 
detalles sobre la obra misionera en estos años, ver Vol. 2. capítulo 15. 
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“weenhayek, a la iglesia weenhayek y a la fundación FP WEN. Después de 
esta fecha ha habido sólo visitas por representantes de Suecia. 


9.3. La teología pentecostal escandinava 


El movimiento pentecostal temprano sueco tenía sus raíces en el 
movimiento dirigido por Lucy F. Farrow y William J. Seymour en 
Asuza Street, Los Ángeles, en 1906. Esta experiencia de efervescencia** 
fue transferida directamente a Suecia por el amigo de Seymour, el sueco 
Andrew G. Johnson. El contenido teológico no fue algo académico, sino 
una amalgamación de varias tradiciones eclesiásticas de aquel entonces, y, en 
Suecia, adaptado al contexto local, asimilando aspectos de los movimientos 
populares en aquella época. 

Probablemente por estas circunstancias, los pentecostales suecos 
en particular desarrollaron una teología práctica “abierta” popular que 
fue notablemente amodernista y, en sus raíces, afundamentalista — es 
decir, la Biblia fue interpretada de manera flexible, contextualmente, y 
subjetivamente, bajo la influencia o la “dirección del Espíritu Santo”. Esto 
abrió para una libre interpretación de los diferentes tipos de símbolos: de 
los términos, como “pecado”, “gracia”, “salvación” o “redención”; de los 
ritos, como el bautismo; o de los objetos materiales, como una cruz. Esta 
libertad, en combinación con la actitud no autoritaria y la delegación de la 
interpretación de la Biblia y la experiencia espiritual al individuo, facilitó en 
gran medida la comunicación intercultural (cf. Miller 1975:493). 

Otra característica que ayudó a difundir el mensaje era el aspecto 
utilitario. El pentecostalismo nació entre los oprimidos, y por medio de 
Andrew G. Johnson, y otros de origen humilde, el primer colectivo en 
enfoque fue la clase trabajadora de Escandinavia. El espíritu era de siempre 
estar al lado de los más pobres o los más marginados, ayudándoles de una 
manera concreta. Astrid Jansson era una pentecostal típica en este sentido ya 
que “siempre compartió” su comida y sus pertenencias, como los ancianos 
“weenhayek a menudo lo pusieron. 

Los misioneros pentecostales creían en un Dios trinitario, en Dios 
Padre, Dios Hijo — Jesucristo, y Dios el Espíritu — El Espíritu Santo. Dios 
el Padre era el fundamento del cosmos, y se dio por descontado. Dios el 
Hijo fue el foco de los sermones: “Porque hay un solo Dios, y un solo 
mediador entre Dios y los hombres, Jesucristo hombre” (1 Timoteo 2:5). 


518 Ver Durkheim 1976: 250, 252, que lo llama “effervescence” en francés. 
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Foto 19. Bautismo en el Pilcomayo 1977, Lennart Edén y ayudantes bautizan a 
hombres y mujeres “veenbayek. (Foto por el autor.) 


Dios el Espíritu fue el tema central de la aventura religiosa. El Espíritu Santo 
bautizó al creyente en “fuego” (Mateo 3:11); actuó como el “ayudante” o el 
“consolador” y el “guía” en la interpretación de un mensaje, incluyendo la 
lectura de las Escrituras (Juan 16:7, 13); y fue el punto focal en la experiencia 
colectiva (Hechos 2:4). 

Dios fue ayudado por seres benignos, supuestamente antropomórficos, 
seres llamados “ángeles” (del Gr. ánggelos, “mensajero”). Los ángeles son 
“espíritus ministradores, enviados para servicio a favor de los [seres humanos] 
que serán herederos de la salvación” (Hebreos 1:14). Normalmente, un ángel 
era invisible para el ojo humano, pero a veces aparecía como “un joven 
[...] cubierto de una larga ropa blanca” (Marcos 16:5). Los ángeles también 
tenían nombres, al igual que los seres humanos — “Gabriel” (Lucas 1:26), 
por ejemplo — y ellos interactuaron estrechamente con los seres humanos, 
como cuando Pedro fue liberado de la prisión y el ángel vino “tocando a 
Pedro en el costado” y así despertándolo (Hechos 12: 7). 

Sin embargo, las fuerzas sobrenaturales no sólo eran buenas o benignas. 
También hubo un lado malvado, “el diablo y sus ángeles” (Mateo 25:41). 
Aparte de estos, concebidos como seres antropomorfos (o al menos similares 
a los humanos), hubo también una amplia gama de poderes espirituales de 
diferentes dignidad (Ef 6:12), de “principados” (íbid.) y “gobernadores de 
las tinieblas - - - [y] huestes espirituales de maldad en las regiones celestes”. 
También existían malos espíritus aparentemente amorfos (ver p.ej. Hechos 
19:12). 
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Al lado de estos poderes, también hubo una serie de extrañas criaturas 
de las cuales no se hablaba mucho, como un monstruo subterráneo o 
situado en el mar profundo, llamado Leviatán”. Sin embargo, éstas criaturas 
se encontraban en la Biblia. Leviatán es descrito como una “serpiente 
veloz”, una “serpiente tortuosa”, y un “dragón” (Isaías 27:1) que juega en 
“el grande y anchuroso mar” al lado de las naves y que espera su “comida a 
su tiempo” (Salmo 104:25-27). Se considera imposible de cazar: “¿Sacarás tú 
al leviatán con anzuelo, o con cuerda que le eches en su lengua»” (Job 41:1); 
y la conclusión es “Nadie hay tan osado que lo despierte” (Job:41:10). Más 
adelante, la similaridad con el monstruo “weenhayek, Lawoo” es aún más 
acentuada cuando se menciona a Leviatán en relación con inundaciones y 
ríos (Salmo 74:15). 

A pesar de que no se hablaba sobre esta última categoría, era obvio que 
ahí estaba — en la Biblia. Y según la tradición pentecostal, los “weenhayek 
podían leer sobre Leviatán ahí, y la Biblia es la palabra de Dios. Así, la 
existencia de estos monstruos realmente no podía ser impugnada. 

Los pentecostales tenían una tradición orientada hacia la conversión, 
es decir, se esperaba una experiencia de conversión dramática — y luego, 
después de esta experiencia, se suponía un cambio radical en el estilo de vida, 
como evidencia de la veracidad de la conversión. En la tradición pentecostal, 
no hubo énfasis en el catecismo o profesión de fe como un seguimiento, sin 
embargo. La conversión fue una experiencia “privada” — algo entre Dios y 
el individuo. La noción externa de la experiencia se consideró suficiente. El 
resto se dejó, en confianza, al Espíritu Santo. 

Este modelo facilita la inclusión de los conversos de otras culturas y 
tradiciones no occidentales. Mientras que la iglesia católica, por ejemplo, 
a veces calculaba con un lapso de tiempo de una generación o dos para 
una verdadera conversión de un pueblo, en el movimiento pentecostal esto 
podría lograrse “por el Espíritu Santo” en cuestión de minutos. 

Si una persona había sido transformada a través de la experiencia 
de la conversión, el bautismo era el siguiente paso natural. Entre los 
pentecostales, como entre muchas iglesias bautistas, el bautismo era un rito 
de paso — transformando el individuo desde el estado de un “no creyente” 
a lo de un “miembro” de una congregación (cf. Alvarsson 1989). De nuevo, 
sin embargo, se enfatizó la experiencia; cuanto más “carismático” (o 


«z 


representando “éxtasis”), mejor. 
El bautismo era un acontecimiento tan valioso que Johansson (1992) 
habla de una iglesia en Suecia, donde “muchos de los miembros de Betania 


[...] no deseaban otra cosa más que ser bautizadas físicamente una y otra vez, 
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porque era “una experiencia maravillosa””"" (íbid.: 22). (Esto no fue posible, 
sin embargo, como el evento en sí era un rito de pasaje y por lo tanto no 
podía ser repetido sin amenazar la estructura misma). 

El tercer y último paso en el desarrollo espiritual de un pentecostal 
era el del “bautismo en el Espíritu Santo.” Esto marcó de alguna manera 
el reconocimiento divino del creyente y, para un pentecostal, esto era 
suficiente evidencia del contacto entre la persona y Dios. Para el individuo, 
esto era una “ayuda” en su vida espiritual (Juan 16:7). A partir de tal fecha, 
por ejemplo, él podía interpretar la Biblia por su cuenta; pero también fue 
el primer paso para servir y ministrar los “dones espirituales” a otros (Rom 
12:6-8). 

Johansson afirma: “A diferencia del bautismo en agua, el bautismo del 
Espíritu tiene un carácter intermitente. La fusión entre el creyente y el 
símbolo (el Espíritu Santo) idealmente se manifiesta en “hablar en lenguas” 
(glosolalia) y constituye una “inmersión espiritual”, en el que el creyente 
pierde su autocontrol y puede convertirse tanto en una herramienta como 
en un usuario. La irregular llenura con el Espíritu Santo es el arquetipo de 
la metanoia manifestada, es decir, de renovación espiritual, mejoramiento, 
y santificación” (Johansson 1992:7). 

En cuanto a glosolalia, curación, y otros dones espirituales, los misioneros 
pentecostales se basaban en la Santa Biblia: 


Y estas señales seguirán a los que creen: En mi nombre echarán fuera 
demonios; hablarán nuevas lenguas; tomarán en las manos serpientes; y 
si bebieren cosa mortífera, no les hará daño; sobre los enfermos pondrán 
sus manos, y sanarán (Jesús en Marcos 16:17-18). 


La característica pentecostal, por excelencia, siempre ha sido la creencia 
absoluta en, y la práctica de, los “dones espirituales”. La “prueba” tradicional 
del bautismo en el Espíritu Santo era justamente la glosolalia — “hablar 


519 El texto original en inglés dice: “many of the Betania members [...] desired no more 
than to be physically baptized again and again, for it was “such a wonderful experience” 
(Johansson 1992:22). 


520 El texto original en inglés dice: “Unlike the baptism in water, the Spirit baptism has an 
intermittent character. The merging between believer and symbol (the Holy Spirit) ideally 
manifests itself in “speaking with tongues' [sic!] (glossolalia) and constitutes a “spiritual bath”, 
in which the believer loses his self-control and may become a tool as well as a user. The 
irregular infilling [sic!] with the Holy Spirit is the archetype of manifested metanoia, i.e. of 
spiritual renewal, betterment, and sanctification” (Johansson 1992:7). 
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en lenguas” — es decir, dejar que su lengua hable un idioma divino que 
tú mismo no puedes entender. Esto se asocia a menudo con un estado de 
ausencia o incluso trance. 

Los dones espirituales no se limitaron a la glosolalia, sin embargo. 
Tradicionalmente, el segundo don más importante fue la curación. Los 
creyentes pusieron sus manos sobre el enfermo, él o ella fue ungida con 
aceite (Marcos 16:18; Santiago 5:14), y el acto resultó en una curación. 
Otros dones incluyeron profecía, “discernimiento de espíritus”, “hacer 


milagros”, “interpretación de lenguas”, “palabra de conocimiento”, “palabra 
g > Pp g >, Y > Y 


de sabiduría” y “fe” (1 Corintios 12:1, 7, 10). 

No es de maravillarse de que las reuniones de los primeros pentecostales 
a menudo veían personas curadas de una manera milagrosa, miembros 
orando “en trance” (Hechos 11: 5, 22:17), profetas entregando “mensajes de 
Dios”, y miembros ordinarios hablando en idiomas ininteligibles. 

Algo que también distingue a los misioneros escandinavos, por ejemplo, 
de los pentecostales de América del Norte, fue la influencia o el patrimonio de 
los movimientos populares escandinavos, mencionados arriba. Estos fueron 
los movimientos anti-autoritarios, a finales del siglo XIX y principios del 
siglo XX, que desafiaron el establecimiento y entre otras cosas trabajaron 
para aumentar la influencia popular en la política. El resultado inmediato, 
en cuanto a trabajo de la iglesia, fue el énfasis en la participación popular, 
un tipo de “sacerdocio generalizado”. 

Los movimientos populares se quedaron unidos en contra de la autoridad 
anteriormente indiscutible del sacerdote — y la organización jerárquica — 
en la iglesia sueca luterana y trabajaron para la reforma democrática y un 
liderazgo compartido. El creciente movimiento de “iglesias libres” introdujo 
la democracia en el trabajo de la congregación y encontró apoyo para esto en 
la Biblia, por ejemplo, en Éxodo 19:6, que habla de un “reino de sacerdotes”, 
y Apocalipsis 1:6, que establece que Jesús Cristo “nos hizo [a todos] reyes y 
sacerdotes para Dios”. En el movimiento pentecostal, esto se vio reforzado 
por la posibilidad de la persona de la lectura — y la interpretación — de las 
Escrituras por su propia cuenta (ver arriba). El miembro individual era por 
lo tanto, auto-propagante, auto-sostenido y autónomo — responsable sólo 
ante Dios mismo (y, en cierta medida, a la congregación, ver Hechos 15:28). 

Estos son, en breve, algunos puntos decisivos de la tradición teológica 
que trajeron los misioneros suecos o escandinavos a los “weenhayek-wichí, 
y, lo que entregaron a ser interpretada por los mismos indígenas. 
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Capítulo 10 
La era del paralelismo 


En la revista cristiana noruega, Korsets Seir (La Victoria de la Cruz”) 
del 22 de agosto de 1936 se presenta un título que dice “Gjennombrudd i 
Argentina” (Avance en la Argentina”) — una frase que indica una noción 
de victoria en la obra misionera en el Gran Chaco. El contenido habla de 
un avivamiento en La Curvita, un pueblo al lado del Pilcomayo, como 
resultado de una campaña evangelística de Berger Johnsen entre los wichí de 
esa zona.” (Olsson 1980:40). Este “avance” puede ser la primera señal de un 
pentecostalismo naciente y también a la vez de un paralelismo “weenhayek- 
wichí que abarcaba tanto esta forma de cristianismo como la religión 
tradicional (ver abajo). 


10.1. El trasfondo de la revitalización 


Durante los primeros seis años de trabajo misionero en la región de los 
“weenhayek, entre 1943 y 1949, hubo un aumento gradual de la confianza 
entre los “weenhayek en la región de Villa Montes y la misionera sueca, 
Astrid Jansson. Ella vivía en una choza “igualita que las de nosotros” (como 
los “weenhayek posteriormente lo pusieron) y ella se tomó el tiempo 
para sentarse y hablar, es decir, compartiendo su tiempo privado con los 
indígenas. Además del contacto personal, Astrid enseñó alos indígenas cómo 
leer y escribir. Sin embargo, fuera de eso, había poco trabajo misionero 
tradicional. En cambio, sus actividades fueron más de carácter práctico o 
diaconal que resultó poco a poco en lo que Johansson (1992:29 ss.) llama 
un proceso de metanola; un tipo de metamorfosis espiritual basada en la 
experiencia compartida. 


521 Ver Vol. 2, 14.2.1. para el trasfondo de esta historia. 


522 He identificado la narración en Vol. 2, 7.1. “Vienen los mensajeros”, como un efecto 
entre los “weenhayek de este avivamiento. 
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Foto 20. Culto en la iglesia principal en Villa Montes. Se ven los misioneros y los ava- 
guaranítes adelante y los “veenhayek atrás. (Foto por el autor 1983.) 


EA 


De la historia oral weenhayek de este período, es obvio que Astrid 
Jansson en primer lugar logró transmitir el mensaje de que ella prefería la 
compañía de los indígenas oprimidos a la de los blancos opresores. Por lo 
tanto, era evidente que sorprendió e impresionó a los “weenhayek y parece 
haber ganado su confianza. Las narraciones sobre ella son impresionantes, 
y una cosa se dice repetidamente: “Tella fue] enviada por Dios”, es decir, no 
sólo ella percibió que tenía un llamado divino, sino que lo que hizo por los 
indígenas también convenció a ellos que tal era el caso. 

Otra afirmación es también recurrente: “Ella amaba a los indígenas”; 
es decir, en contraste con la población mestiza o blanca de la zona que 
despreciaba a los indígenas en general, y a los “weenhayek en particular. 
La afirmación de que Astrid era diferente a menudo se fundamenta en la 
historia (reproducida como 8.31. arriba) sobre cuando ella estaba viajando 
río abajo por primera vez y tenía un asno para cargar las cosas: “Pero, dice 
la gente, no quería montar el burro” (que ella usó sólo para llevar regalos a 
los pobres weenhayek ). El testimonio y el patrimonio de Astrid Jansson en 
alguna manera lograron sobrevivir, a pesar de los cambios posteriores en la 
misión que no entusiasmó ni a Astrid ni a la mayoría de los “weenhayek. 

La estrategia misionera de Astrid no parecía ser muy eficiente, sin 
embargo. Después de seis años de trabajo no podía presentar muchos 
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resultados tangibles. No había construido edificios escolares, ni iglesias, ni 
clínicas y casi ningún creyente. Habían unos pocos conversos, sin embargo; 
los primeros cuatro de ellos eran hombres, y cuando empecé a entrevistarme 
con ancianos “weenhayek en 1976, se hablaban todavía de estos cuatro 
pioneros. 

A partir de 1949, cuando la familia Flood se unió con Astrid Jansson 
en Villa Montes, hasta 1970, las actividades misioneras gradualmente 
cambiaron. Desde un énfasis en la “comunión” (y metanoia), Gustaf Flood 
ahora conducía actividades en la dirección de “desarrollo”. Inició proyectos 
de vivienda para los indígenas en Villa Montes; iniciativas de derechos 
territoriales; edificación de una iglesia en la ciudad, de una escuela primaria, 
y de una clínica, etc. En el transcurso del tiempo, Gustaf estableció una 
verdadera “misión” en Villa Montes, donde sólo los que “llevaban una vida 
cristiana” se les permitió residencia. Al mismo tiempo, los servicios de la 
iglesia tomaron un carácter más formal. 

De acuerdo con las regulaciones bolivianas en el momento, todas las 
actividades oficiales, incluidos los servicios de la iglesia, se llevaron a cabo 
en el idioma español. Por otra parte, Gustaf vio dominio del español como 
clave para la integración en la sociedad nacional, así como a la Biblia. Esto, 
y el estilo de vida protestante que enseñaba llegó a ser conocido como “la 
vida nueva” — y se lo puso en contraste con las tradiciones antiguas de los 
weenhayek, que de aquel entonces se llamaba “la vida vieja”. Por medio de 
este método, Gustaf y algunos misioneros siguientes llegaron a enfatizar la 
diferencia, la conversión “cultural” y una bifurcación sucesiva de la sociedad 
weenhayek.* 

Una minoría de “weenhayek, (sin duda incluyendo la mayoría de 
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los innovadores”* interesados en hacer lo mejor de los cambios sociales 


y culturales en la zona), se convirtió al pentecostalismo durante este 


523 En la Biblia en castellano tanto la palabra apostrépho como metanoia, se han traducido 
como “conversión” (como en Hechos 3:26 [apostrépho)) o “arrepentimiento” (como en 2 
Pedro 3:9 [metanoia)); pero en el griego original, hay una diferencia considerable. El primer 
término significa “alejarse de [algo malo), mientras que el segundo indica un “cambio de 
corazón” o de mente, más sucesivamente. En mi interpretación personal, esto supone una 
diferencia notable en la actitud, de una de “alejarse de su propia cultura”, una posición que 
yo asocio con Gustaf Flood, a un “cambio de corazón” paulatino (y no de la cultura), que yo 
atribuyo a Astrid Jansson. 


524 Cf. Barth 1980(1959):4, y Barth 1969 donde enfatiza el rol del “contratista” o “empresario” 
(ingles: “entrepeneur”) como una persona que sabe explotar las diferencias existentes en ambos 
lados de una frontera simbólica o real. 


305 


periodo.” Se mudaron a la misión en Villa Montes, ocupó cargos como 
“encargados” en las congregaciones locales en las aldeas y estudiaban la 
Biblia en cursos bíblicos recurrentes, organizados por los misioneros. La 
gran mayoría, sin embargo, sólo eran “simpatizantes”, es decir, miembros 
no ordinarios, y vacilaron entre un estilo de vida cristiano y otro indígena. 
Muchos dejaron de beber y fumar; muchos asistieron a los servicios de la 
iglesia y se aprovecharon de la asistencia médica en la clínica de la misión. 
Pero con demasiada frecuencia, de repente podían abandonar su identidad 
como “cristianos” y volvían a fumar, beber, recurrir a los chamanes — y tal 
persona fue considerada “apóstata” por los misioneros. 

En muchas aldeas, la división entre creyentes y no creyentes tomó 
expresiones espaciales y era similar a la situación descrita por Niels Fock de 
los wichí de la localidad argentina de Yuto, alrededor de 1955: 


la estructura de la aldea rural se caracteriza por la existencia de las 
misiones evangélicas, con una de sus muchas iglesias pequeñas por lo 
general situado en el espacio abierto de la aldea. Muchos Mataco no son 
cristianos; muchos otros tienen dificultades para decidir simplemente 
con qué grupo deben alinearse, creando el dilema de elegir entre familia 
y afiliación religiosa. En un pueblo como Yuto, por ejemplo, el conjunto 
de casas a menudo se divide en dos secciones, cada una en torno a su 
propio espacio abierto. En tal situación, la vida nocturna tradicional 
de la aldea de sesiones chamánicas, a la música de cascabeles y bailes, 
acompañados por el sonido de los tambores, se limita a la sección de 
“paganos” o “entremedianos”, mientras que la zona cristiana tiende a ser 
mucho más tranquila de noche.” (1982: 13). 


525 Gustaf Flood y Astrid Jansson son unánimes en este punto. De acuerdo con una 
entrevista realizada por el escritor Andrés Kiing en 1976, Gustaf Flood declaró que “Pasé 
veinte años entre los indios matacos en el norte de Argentina sin alcanzar a salvar ni uno 
solo de ellos.” (El texto original en sueco dice: “Jag tjugo var ár bland mataco-indianerna i 
norra Argentina utan lyckas att frálsa en enda av dem “). En un documento privado, que 
se encuentó en su Biblia después de su muerte, Astrid Jansson escribió (probablemente en 
1966; mi datación) que “Después de eso [la fase inicial] el trabajo se ha desarrollado, [pero] 
quizá lentamente” (El texto original en sueco dice: “Sedan har arbetet utvecklats, kanske 
lángsamt”). 


526 El texto original en inglés dice: “the rural village structure is marked by the existence of 
evangelical missions, with one of their many small churches usually situated in the village”s 
open space. Many Mataco are not Christian; many others have difficulty in deciding just 
which group they should align themselves with, creating the dilemma of choosing between 
family and religious affiliation. In a village like Yuto, for instance, the compound is often 
divided into two sections, each surrounding its own open space. In such a situation the 
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Incluso para aquellos que se 
convirtieron al pentecostalismo 
durante este período, la situación 
puede ser descrita como un 
“paralelismo” entre “La vieja vida” 
y “La vida nueva”. El compor- 
tamiento real puede ser analizado 
como una forma extendida de 
“cambio de código”. Por un 
lado, el “código oficial” consistía 
en hablar español, yendo a los 
servicios religiosos de orientación 
occidental y la asociación con los 
“waajkyas (misioneros europeos). 
Implícitamente, también contenía 


elementos de una identidad 


Foto 21. Fachada de la iglesia principal en 
: Villa Montes, construida por Gustaf Flood 
castellano en la calle, mientras alrededor de 1950. En la Biblia abierta se 
uno hablaba con personas no- puede leer “San Juan, Capítulo 3, versículo 
“weenhayek en el mercado, en las  16”a la izquierda y “Hechos, Capítulo 


tiendas, o mientras negociaba con 4, versículo 12” a la derecha. (Foto por el 
autor 1975.) 


nacional boliviana, como se utilizó 


las autoridades, etc. También era 
el idioma de la iglesia. Canciones, 
sermones, oraciones, lecturas bíblicas fueron realizadas en español. 

Por otro lado, el “código familiar” se asoció con la esfera casera, hablando 
“weenhayek, y, al menos tácitamente, respetando los restos, (es decir, los 
fenómenos no observados por los misioneros escandinavos) de la cultura 
y religión “weenhayek, tales como los aspectos técnicos de la producción 
artesanal, la caza, la recolección de miel y la interacción con los guardianes 
de la naturaleza. En el mundo “weenhayek todavía no existían fronteras 
entre los diferentes grupos dialectales “weenhayek-wichí. La influencia 
tradicional “weenhayek también incrementó la temporada de pesca (de 
mayo a septiembre), cuando la mayoría de los 'weenhayek se trasladó a 
campamentos provisionales por el río Pilcomayo, lejos de la influencia de 


village”s traditional nightlife of shaman séances, to the music of rattles and dances 
accompanied by the beating of drums, is confined to the “heathen” or “halfhearted” section, 
whereas the Christian zone tends to be much quieter at night.” (Fock 1982:13). 


527 En inglés: “code-switching. 
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los misioneros. 

El cambio frecuente entre estos códigos era tan natural como cualquier 
cambio de código lingilístico. Era tan natural como ser un “Sukuma- 
Nyamwezi y Pentecostal, al mismo tiempo” (Brandstróm 1993). Es de 
destacar, sobre todo a aquellos que acusarían a los 'weenhayek de engañar 
a los misioneros, que esta situación de ninguna manera constituye un 
fraude. Estas personas eran tanto pentecostales verdaderos, como indígenas 
“weenhayek verdaderos — alternativamente y de forma simultánea. 

La dicotomía entre la vida vieja y la vida nueva fue cosificada por las 
palabras de una pintura de pared en la iglesia “weenhayek pentecostal en 
Villa Montes, construida por Gustaf Flood en 1951, y llamada Asamblea de 
Dios. La pintura ingenua representaba una Biblia abierta con una cita del 
Nuevo Testamento: 


Vosotros que en otro tiempo no erais pueblo, pero que ahora sois 


pueblo de Dios, 1 Pedro 2:10. 


Esta cita parecía subrayar la idea de que los “weenhayek durante la vida 
vieja, no era un “pueblo”, sino que, por medio de la vida nueva se había 
convertido en un “pueblo verdadero” (civilizado), un pueblo con una 
confirmación divina, un “pueblo de Dios”. 

Varias veces cuando estaba entrevistando a ancianos “weenhayek 
cristianos en los años 1970, me hablaron con orgullo y placer acerca de 
“las antiguas costumbres”, por ejemplo de “la fuerza de los ancianos”, hasta 
que de repente se acordaron (esto pasó con frecuencia, por ejemplo, a mi 
informante Niitipeyis): “¡No, eso es parte de la vieja vida, no debemos 
hablar de eso!” Estos remordimientos repentinos reflejaron el hecho de que 
hablar de los buenos tiempos pasados en el idioma “weenhayek podría haber 
sido aceptado, pero como un eco de algo de las enseñanzas de Flood, cuando 
hablaban castellano, la vida vieja no debería ser mencionada — a menos de 
que, por supuesto, fue utilizada como un ejemplo de cómo las cosas eran 
malas antes del cambio, antes de la conversión. 

La identidad personal de los 'weenhayek era obviamente indígena, o 
amerindia, si se discutían asuntos culturales no asociados abiertamente 
con el ámbito religioso, por ejemplo, artesanal o incluso las actividades 
económicas ya que en aquella época todavía no había ningún “weenhayek 
permanentemente empleado (cf. Vol. 1). Sin embargo, si surgió algún 
asunto legal, como por ejemplo la expedición de cédulas de identidad, los 
“weenhayek llamaban a sí mismos “matacos” y profesaba la ciudadanía 
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boliviana. Cuando se les preguntó acerca de su afiliación religiosa en español, 
ninguno admitía abiertamente ser “pagano” (indígena tradicional) sino todos 
profesaban ser evangélicos (es decir, cristianos pentecostales). 


10.2. La revitalización de los años 1970 


Durante los primeros años de la década de los 1970, esta situación cambió 
de un día a otro. Como ya hemos notado, un movimiento religioso, una 
revitalización o, en términos evangélicos, un “avivamiento” se inició en el 
norte de la Argentina, probablemente con un origen en la parte indígena 
de Tartagal.” Este avivamiento se extendió hacia el norte y alcanzó Villa 
Montes en 1970. Con esta revitalización, las actividades religiosas entre 
los “weenhayek tomaron un nuevo curso — y se han mantenido diferentes 
desde aquel entonces. 

De acuerdo con los misioneros que he entrevistado, este movimiento 
era totalmente indígena, es decir, ningún misionero estaba directamente 
involucrado en el proceso. Naturalmente, el movimiento de alguna manera 
fue basada en las enseñanzas de los misioneros, pero se destaca como un 
hecho notable de que esa última categoría era ausente. En lugar de ellos, 
evangelistas wichí y “weenhayek predicaban, mayormente en el idioma 
“weenhayek, orando día y noche en los pueblos, experimentando milagros. 
Un incidente del cual se hablaba mucho fue cuando una botella de agua se 
transformó en otro tipo de líquido, posiblemente vino (cf. cuando Jesús 
transforma agua en vino en Juan 2:1-10). Enfermos fueron sanados al 
instante (cf. Juan 5:9) y signos de fuego fueron vistos en el cielo (cf. Lucas 
21:11). El comentado con mayor frecuencia sobre era un signo de fuego en 
el cielo (cf. Hechos 2, 2-3). 

Cultos evangélicos más a menudo tuvieron lugar en el abierto. La gente 
estaba sentada — o, en la mayoría de los casos, de pie — en un círculo. La 
liturgia pentecostal escandinava estaba totalmente ausente. Los servicios se 
caracterizan por una oscilación entre oración y canto, con cortos testimonios 
ocasionales. Se introdujo un nuevo tipo de música, un tipo de coros cantados 
en un estilo musical que sintetizaba el estilo “weenhayek tradicional y coros 
cantados en las iglesias mestizas. Algunos de estos coros eran concebidos 
como se “recibidos en el Espíritu”, como dones espirituales divinos. Éstos 
coros podían cantarse tanto en “weenhayek como en un castellano muy 
rudimentario. 


528 Ver Braunstein 2003:32. 
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En los servicios anteriormente dirigidos por los misioneros, las 
habilidades de lectura y las barreras culturales habían obstaculizado a la 
mayoría de los “weenhayek de cantar. Ahora, todo el mundo, sin excepción, 
cantaba en sintonía y la sensación era poderosa. En muy poco tiempo, según 
mis fuentes, hubo una ola de conversión masiva al cristianismo pentecostal. 
Los indígenas lloraron, oraron y se arrepintieron. Experimentaron un 
derramamiento del Espíritu Santo, cayeron y se alegraron. De repente, las 
oraciones repetidas de los misioneros sobre la conversión de los “weenhayek 
fueron respondidas — en su ausencia. 

Esta situación gradualmente transformó la identidad religiosa de 
los “weenhayek. En lugar de ser un movimiento minoritario, la iglesia 
pentecostal de repente se convirtió en una iglesia mayoritaria. Antes, los 
que se quedaron fuera de la iglesia constituían la “corriente principal” 
“weenhayek. Ahora los que se asociaron con la iglesia pentecostal de repente 
constituían esa categoría. De alguna manera, la categoría de “pecadores”, 
anteriormente reservada para “borrachos” y “brujos” (en la terminología 
de los misioneros), ahora llegó a incluir a todos los que no eran buenos 
creyentes. 

A finales de los años 1970, los métodos de la Misión Sueca sucesivamente 
cambiaron, probablemente menos como resultado del “avivamiento”, que de 
un cambio de generación entre los misioneros. La actitud hacia el idioma y 
la cultura “weenhayek se transformó sucesivamente. Cuando los misioneros 
volvieron después del movimiento revitalizador, los cultos dirigidos por 
ellos cambiaron. Los sermones fueron interpretados con mayor frecuencia 
al idioma “weenhayek y más después algunos de los misioneros incluso 
utilizaban “weenhayek mientras predicaba. Después de algunos años se 
inició un proyecto lingiiístico y una comisión de misioneros e individuos 
“weenhayek comenzó a traducir el Nuevo Testamento al idioma weenhayek. 

Con el tiempo, la antigua dicotomía entre “la vida vieja? y la vida nueva” 
se debilitaba y una notable revalorización de la cultura “weenhayek se hizo 
cada vez más evidente dentro y fuera de la sociedad “weenhayek. Esto 
fue marcada por el hecho de que la gente, como ya hemos notado, hasta 
esta etapa siempre se refería a sí mismos como “matacos” — un nombre 
español despectivo — mientras hablaba español. A partir de este periodo 
y en adelante, sin embargo, se usaba más y más la autodenominación 
culturalmente sancionada: “weenhayek. 

Aunque siempre había habido “encargados”, los primeros siendo los 
asistentes de Astrid Jansson, no había habido pastores regulares weenhayek. 
Uno de los misioneros en Villa Montes siempre había sido “El Pastor” (con 
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Foto 22. Culto en forma circular, Algarrobal. (Foto por el autor 1977.) 


una simbólica “p” mayúscula). En los años 1970, sin embargo, encargados 
fueron establecidos en todas las aldeas como un tipo de “pastores auxiliares”. 
En “weenhayek, se refirieron a menudo a ellos como 'nolhaámetwos 
(“guardianes de la Palabra”). Al mismo tiempo, una mayor responsabilidad 
en la difusión y la predicación de la Biblia fue confiado a los indígenas, y 
a finales de los años 1980, todas las posiciones dentro de la iglesia, hasta la 
posición de “El Pastor”, fueron entregados a individuos “weenhayek. 
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Capítulo 11 
La era de fusión religiosa 


Un chico en la iglesia weenhayek de Villa Montes — debe tener como 
diez a doce años — está al frente cuando se congregan en la plataforma 
para cantar. Su voz clara domina sobre todas las voces rítmicas de los 
“ancianos”. Y entonces se incluye a José Arce - - - José canta como si 
tuviera un acordeón entero en su pecho! “Soy yo soldado de Jesús” es el 
himno favorito del himnario “Himnos de Sión”. Se lo sabe de corazón. 
Después se cantan coros que se han recibido “en el Espíritu”, 
algunos en español pero más a menudo en “weenhayek. ““Oyikbiikyela 
“Oyikbiikyela “Oyikbiikyela Jweesus” (“Voy a caminar con Jesús”) con el 
ritmo marcando la última sílaba en cada frase. Se canta el mismo coro 
vez tras vez hasta que las palabras casi desaparecen y la melodía rítmica 
domina. Pero también puede resultar en un poco demasiado de lo bueno. 
Cuando se cierran las puertas después de un culto de tres horas (hay 
culto cada noche), los hermanos siguen cantando en las escaleras afuera. 
Y a la medianoche, puede ser que Bórje vaya a pedirles que canten en 
voz un poco más baja. Después de un rato proceden a alguna casa, y 
siguen cantando y orando, y luego a la próxima casa, y a la próxima, y 


luego dormir.” (Green 2014:66).2 


529 El texto original en sueco dice: “En pojke i¡ matacokyrkan i Villa Montes, han ár vál 
tio-tolv ár gammal, stár lángst fram nár de samlas pá podiet och sjunger. Hans ljusa róst 
overróstar alla “gubbarnas” kraftiga taktfasta stimmor. Och dá ár José Arze inráknad - - - 
José sjunger som om han hade ett helt dragspel i bróstet! “Soy yo soldado de Jesús” ár 
favoritsángen ur sángboken Himnos de Sión. “Ar jag Jesu soldat ...”. Man kan den utantill. 
/Sá sjunger man kórer man fátt “i anden”, en del pá spanska men oftast pá matacospráket. 
““Oyikhiikyela 'Oyikhiikyela 'Oyikhiikyela Jweesus (Jag skall gá med Jesus) med det 
markerade gunget i sista stavelsen pá varje fras. Man sjunger samma kór om och om igen 
tills orden nástan fórsvinner och den rytmiska melodin tar dverhanden. Fast det kan fórstás 
bli lite fór mycket av det goda ocksá. Nár kvállens gudstjánst efter sá dár tre timmar ár slut 
(det dr móte varje kváll) och kyrkportarna stángs, fortsátter vinnerna att sjunga pá trappan 
utanfór. Framemot midnatt kan det hánda att Bórje gár ut fór att be dem dámpa sángen lite. 
Efter en stund gár de ivág till nágot hus, fortsátter att sjunga och be, sedan till násta hus, 
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Esta cita refleja un momento en el “culto” en la iglesia “weenhayek después 
de la revitalización en los años 1970, visto y relatado por una misionera 
sueca, Birgitta Green, que llegó a Villa Montes sólo un año después del 
movimiento avivador. 

Se trata de una sección de una reunión con su base en la tradición de 
las iglesias pentecostales de Escandinavia, en esta sección se dejó al Espíritu 
Santo, o — visto desde otra perspectiva — al espíritu indígena, de dominar 
el culto por un tiempo. Sin embargo, el marco principal tuvo su origen en 
el modelo escandinavo. 

El servicio central siempre se celebró en la iglesia del campamento 
indígena de Villa Montes, edificada por Gustaf Flood y ubicada frente a 
su casa. El estilo de esta iglesia fue una cruce entre una capilla evangélica 
rústica sueca y una capilla católica de la zona. Las paredes y el suelo eran 
de ladrillos, el techo de vigas enormes de quebracho local y tejas, típicas de 
la zona. Las puertas y las ventanas eran simples construcciones de madera, 
fabricadas de un carpintero local. La fachada fue pintada en un color blanco 
y encima de la puerta había un letrero mural, diciendo: “Iglesia Evangélica 
Asamblea de Dios”. 

Debajo del letrero había una biblia abierta, citando, a la izquierda Juan 
3:16% y a la derecha Hechos 4:12.%* Las dos referencias al Nuevo Testamento 
enfatizan la conversión personal y la importancia del nombre de Jesús. Eran 
citas recurrentes en el movimiento pentecostal sueco temprano. 

La disposición interior también fue una reflexión de la tradición sueca, 
con un énfasis reformista en el púlpito y la predicación de la “Palabra” (las 
Sagradas Escrituras). En el frente había una plataforma alta, incluyendo un 
vacío cuadrático cubierto, parecido a una cárcava, que se puede convertir 
en una pequeña piscina para el bautismo (en sueco llamado dopgrav, “tumba 
de bautismo” que refiere a las palabras de Pablo de que “[ vosotros fuisteis] 
sepultados con él en el bautismo” Col. 2:12). Encima estaba un púlpito de 
madera que se usaba para la predicación. Fue portátil para poder acomodar 
la plataforma para el bautismo. 

El resto de la iglesia fue llenada de bancos, dirigidos hacia el púlpito, 
marcando que los participantes eran oyentes, subordinados a la Palabra y 


sedan till násta, sedan till z22zz.” (Green 2014:66). 


530 Esto refiere a: “Porque de tal manera amó Dios al mundo, que ha dado su Hijo unigénito, 
para que todo aquel que en él cree, no se pierda, mas tenga vida eterna.” (Juan 3:16). 


531 Esto refiere a: “Y en ningún otro hay salvación; porque no hay otro nombre bajo el 
cielo, dado a los hombres, en que podemos ser salvos.” (Hechos 4:12). 
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al mensajero de la palabra, el Pastor. Los “weenhayek llenaron la iglesia 
de atrás, especialmente las mujeres, que en la segunda mitad del Siglo XX 
todavía entendían poco del castellano, el idioma usado en los servicios en 
aquel tiempo. Si aparecían algunos ava-guaraníes o criollos, se sentaban bien 
adelante. Si venían algunos misioneros, estaban en los primeros bancos; así 
reflejó la organización espacial indirectamente el estatus social — las mujeres 
indígenas más atrás, los hombres misioneros europeos, más adelante... 

El servicio principal se celebró el domingo a las 10 de la mañana. Se lo 
inició con el anuncio de un himno, cantado del himnario “Himnos de Sión”, 
publicado en 1942 y consistiendo en himnos evangélicos, en su mayoría de 
origen norteamericano o escandinavo. Si había una persona que podía tocar 
el pequeño órgano, entonces se cantaba el himno a la música de órgano. 
Luego se anunció y cantó otro himno. 

Después de esta introducción, alguien leyó una porción de la Biblia, 
a veces comentó algo sobre el texto y dirigió la congregación en oración. 
Luego se cantó otro himno antes de dejar lugar a la predicación, casi siempre 
entregada por el Pastor. En general, el mensaje duraba entre 30 y 40 minutos 
y contenía muchas citas de la Biblia, de las partes narrativas o proféticas del 
Antiguo Testamento, de los evangelios y de los Hechos. Se concluyó con 
oración. 

La segunda parte del culto se caracterizaba por la reflexión personal y 
colección de dinero. Se cantaban algunos himnos, posiblemente intercalados 
por uno o dos testimonios de experiencias espirituales y se finalizó con una 
oración. Durante una de estas canciones se “levantó la ofrenda”. Al final 
de esta misma fase, los que tenían necesidad espiritual, podían pasar a la 
plataforma, arrodillarse ahí y recibir intercesión — imposición de manos, 
consejo, oración específica por sus temas, y si estaban enfermos ungidos con 
aceite según Santiago 5:14. 

Después de la oración se terminó el servicio y los que habían recibido 
intercesión se dieron las manos a los intercesores. En general, la gente se 
despedía apretando la mano en una forma muy ajena a la cultura indígena 
local. Poco a poco se vació la iglesia y muchos se quedaban charlando afuera. 

Lo que cuenta la señora Green en la cita larga arriba describe muy bien 
la “ventana abierta” en algunos cultos, en general los cultos de noche. Al 
final de estos cultos podía haber una “ventana” a la cultura “weenhayek, 
clasificada como una “abertura para el Espíritu Santo”, eso es dejando lugar 
a los ancianos o a los jóvenes de cantar y testificar. Entonces generalmente 
empezaron con un himno tradicional del himnario, como en la cita, y luego 
siguieron con “coritos”, generalmente de origen autóctono, en el lenguaje 
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Foto 23. Hombres y mujeres “veenbayek dándose las manos después de un culto, 
Algarrobal 1984. (Foto por el autor.) 


pentecostal “recibido en el Espíritu”. En esta sección el cántico rítmico fue 
de otro carácter, se podía notar un desvío del timbre y del ritmo evangélico 
occidental que recordó del trasfondo cultural indígena de los cantores. Los 
“coritos” también se habían producido en un español muy rudimentario, 
como en el ejemplo que sigue, y a veces directamente en “weenhayek. 


Jerusalén — no hay tristeza 
Jerusalén — no hay tristeza 
Jesucristo — es camino 
Jesucristo — es camino”? 


Siguiendo las recomendaciones” de los años 1950 de sólo usar el idioma 
nacional en las actividades misioneras, Gustaf Flood vigiló que sólo se usaba 
castellano en los cultos. Después del avivamiento en los años 1970, empero, 
se abrió esta “ventana” de un uso mínimo del idioma vernáculo. Y cuando 


532 Un “corito” cantado mucho en los años 1970 y 1980. Anotado por el autor. 


533 Otros seguramente dirían “prohibiciones de usar idiomas indígenas. Algunos 
informantes me han dicho que así fue en los años 1950, pero no tengo evidencia clara de eso. 
También puede haber sido una prohibición local. 


ALO 


la gente salió de la capilla, y seguía en las casas, como en la cita de Green 
arriba, se usaba solamente el “weenhayek, si no había ningún misionero 
presente. 

Otra oportunidad que se abrió fue en un culto extraordinario. Cuando 
se hacía culto en los pueblos “weenhayek a lo largo del río, o en los 
campamentos provisionales de pesca, como en la cita que sigue, también 
había posibilidad de usar el idioma vernáculo: 


A menudo se dirige la camioneta a la orilla del Pilcomayo donde los 
pescadores se han acampado. José, con su voz de acordeón, también 
está. En esta reunión participan casi todos del campamento de pesca, 
inclusive los choferes de camiones. Ellos miran con asombro cuando los 
“weenhayek cantan y oran en su manera dedicada. El evangelista Ignacio 
“Nolnején” Pérez predica, ora en español, ora en “weenhayek.*“(Green 


2014:66). 


Aquí vemos como el evangelista también usa el “weenhayek en su 
predicación, una señal obvia de la sucesiva asunción del culto pentecostal, 
algo que se vio totalmente realizado en los cultos que presencié en la capilla 
pentecostal de Hoo'o'yo durante mi trabajo de campo en los años 1980. 

Esa capilla fue construida según las ideas de los mismos indígenas, en 
forma cuadrada, pero sin ningún punto de enfoque o de estatus especial, 
sino con bancos sólo alrededor de todas las paredes. Y cuando la gente se 
congregó, fue en un círculo imaginado, trayendo sillas y sillones, sentándose 
en este círculo. Cuando uno quería hablar, habló de su posición, o se cambió 
a otra un poco más central. 

Esta organización espacial reflejó la falta de jerarquía, la igualdad de 
las personas participantes — y recordaba mucho a lo que hemos escuchado 
del origen del pentecostalismo, de la capilla sencilla de Azusa Street de Los 
Angeles (ver arriba). En esta capilla de Aoo'0'yo”he escuchado a hombres de 
mediana edad, a ancianos que no sabían casi nada de castellano — y una vez a 
un niño de aproximadamente diez años que dio su testimonio en su idioma 
materno.*” Así que, con el avivamiento, y en la ausencia de misioneros, la 


534 El texto original en sueco dice: “Pickupen kúrs ofta ner till flodstranden dár fiskarfolket 
slagit láger. José med sin orgelstámma fóljer med. Vid detta fiskeláger deltar sá gott som alla, 
áven lastbilschauffórerna i friluftsmótet. De ser fórundrat pá nár matacos sjunger och ber pá 
sitt sá hángivna sátt. Evangelisten Ignacio Nolnején” Perez predikar. Ómsom pá spanska, 
ómsom pá mataco.” (Green 2014:66). 


535 Ver Vol. 2., Foto 59, bajo 14.2.1. para una imagen de este niño predicando. 
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fusión religiosa, y la apropiación del pentecostalismo, transformándolo en 
un fenómeno indígena, tomó lugar en forma rápida e instantánea. 


11.1. Una iglesia pentecostal “católica” 


Considerando que las primeras cuatro décadas del trabajo misionero 
pentecostal llevaron a una expresión religiosa occidentalizada entre una 
minoría de los “weenhayek, las dos siguientes décadas vieron una expresión 
religiosa cada vez más idiosincrásica — en forma, así como la liturgia — entre 
una mayoría. Sin embargo, parece que había una continuidad encubierta 
en cuanto a las creencias religiosas, desatendidas o desapercibidas por los 
misioneros, algo que abrió el camino para su aceptación, una vez que las 
condiciones eran diferentes. Nuevas creencias occidentales y cristianas se 
integraron sucesivamente en el cosmos amerindio tradicional, más abierto, 
y el mensaje de los misioneros pentecostales fue interpretado, o incluso 
reinterpretado, para concordar con el modo de pensamiento “weenhayek. 

En este tiempo el movimiento pentecostal se había transformado en una 
iglesia católica en el sentido de que se trataba de un movimiento global que 
incluía a “todos” los “weenhayek. Incluso puede afirmarse que siendo un 
“weenhayek en aquella época era, hasta cierto punto, lo mismo que ser un 
pentecostal. El ingrediente pentecostal en la identidad étnica weenhayek fue 
entonces tan típico o característico como el color azul de los trajes típicos de 
los hmong azul en Laos o Thailandia (cf. Cooper 1991:24). Aunque habían 
individuos “weenhayek que decían que no eran pentecostales, éstos eran 
muy pocos. 

El carácter “católico” de la iglesia “weenhayek pentecostal causó una serie 
de nuevos problemas inesperados a los misioneros suecos que fueron criados 
en una iglesia “libre” pero minoritaria, de un medio ambiente confesionista, 
que tenía muchos problemas en manejar una conducta desviada o de 
oposición — o incluso de desinterés.* Ahora, tuvieron que hacer frente a 
todas estas características, que no estaban dispuestos a cumplir. Sin embargo, 
la actitud de los misioneros era muy positiva hacia toda la transformación. 
Esto fue lo que habían esperado desde el inicio. Sin embargo, no sólo estaban 
muy contentos con el desarrollo espiritual. En el transcurso del tiempo, más 
o menos en los años 1980, hasta consideraron que la vida espiritual activa 
de los “weenhayek podía funcionar como una especie de ideal, como una 
representación de lo que fue una vez el avivamiento pentecostal en Suecia. 


536 Véase la discusión del “sistema de compromiso” en Johansson (1992:17 ss.), basada en 
Stromberg (1986:13 ss.). 


317 


hn pr * ES 


Foto 24. Mujeres “wveenbayek durante un culto pentecostal en el templo tradicional de 
Algarrobal, 1984. (Foto por el autor.) 


11.2. La Asamblea de Dios — una iglesia indigenista 
incipiente 
Durante la última década del siglo XX, la situación cambió aún más. En 
este momento, el idioma “weenhayek fue aceptado por la mayoría de los 
misioneros, incluso como lenguaje de liturgia de culto. Mucho más que 
antes, se aceptaron también formas litúrgicas “weenhayek también en 
las actividades regulares de la iglesia, no sólo en las reuniones informales 
convencionales (que se habían mantenido cuando los misioneros habían 
estaban ausentes) desde el avivamiento de los años 1970. 

En un número creciente de servicios, personas se reunieron en círculos. 
El principio para esta ubicación era, como ya hemos anotado arriba, no- 
autoritario. El orden de hablar fue espontáneo, y cualquiera tenía el derecho 
de compartir o intervenir. Los jóvenes y los niños también eran muy activos 
e involucrados. Consciente o inconscientemente reproducían la forma de 
culto del origen del pentecostalismo en Azusa Street, ocho décadas antes. 

En la luz de la secularización del movimiento pentecostal en Suecia 
de aquel tiempo, había incluso una tendencia a una dicotomía espiritual 
invertida entre los misioneros y los “weenhayek, en la que los misioneros 
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Foto 25. La nueva fachada de la iglesia en Crevaux después de su inauguración en 
1991. El texto mural ahora enfatiza la identidad étnica: “Telesia Asamblea de Dios, 
“weenbayek, Crevaux, Bol. 1991”. (Foto por Lennart Edén.) 


ahora consideraban a los indígenas como los “espirituales? mientras se 
identificaron a si mismos como “mas secularizados' (Alvarsson 1999d:385). 

Alrededor del cambio de milenio, habían varios signos de la antigua 
congregación Asamblea de Dios poco a poco transformándose en una iglesia 
indigenista. Un signo notable de esto fue el cambio de denominación. La 
pintura de pared, debajo del nombre “Asamblea de Dios” en la fachada de 
la iglesia principal en Villa Montes, fue repintada y reemplazado por una 
simple línea de letras diciendo: “Iglesia “weenhayek”. 

Una de las condiciones básicas para esta transición es que los misioneros 
habían minimizado su enseñanza bíblica cultural, eso es de la teología 
aceptada y las tradiciones establecidas en el movimiento pentecostal 
escandinavo. Se habían concentrado en ayudar a los weenhayek en asuntos 
sociales, económicos y jurídicos. Esta reducción de catecismo sistemático 
abrió el campo para las interpretaciones indígenas, reforzadas por la vista 
pentecostal de la hermenéutica, eso es que el individuo puede interpretar la 
Biblia sólo, bajo la dirección del Espíritu Santo (ver arriba), algo que reduce 
al mínimo los “costos” ideológicos de una transición. 
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Una razón principal de la transformación, sin embargo, se encuentra en 
el cambio socio-cultural de la zona. En los años 1970, cuando el renacimiento 
tuvo lugar, los “weenhayek fueron oprimidos, despreciados y considerados 
condenados. Eran reacios a admitir que eran indígenas, más aún confesar 
que hablaban otro idioma, no-hispánico, o que eran “matacos”. 

En el cambio de milenio, la situación de los indígenas en la sociedad 
boliviana fue totalmente diferente. A pesar de que los valores de la 
población local no habían cambiado mucho y los indígenas todavía 
encontraban actitudes negativas, éstas eran más encubiertas — y, quizás 
lo más importante, la política gubernamental cambiaba drásticamente. 
Con el tiempo, las poblaciones indígenas estaban más y más protegidas 
por un número creciente de leyes y reglamentos. Los ONGs extranjeros 
y nacionales compitieron sobre proyectos entre los indígenas. Fue, de 
repente, una ventaja palpable de ser indígena. 

El liderazgo autóctono, cada vez más fuerte, en combinación con la 
creciente necesidad de presentar un frente unificado de indígenas en el 
encuentro con las autoridades mestizas y los proyectos de “desarrollo” de 
la sociedad boliviana, habían combinado en la conformación de esta iglesia 
indígena incipiente. 


11.3. Razones para elegir la Iglesia Pentecostal 


Revisando el caso presentado de dinamismo religioso entre los “weenhayek, 
nadie puede escapar la pregunta de por qué estos indígenas llegaron a la 
conclusión de elegir precisamente la línea pentecostal, y no por ejemplo, 
la católica que se había presentado a ellos en varias oportunidades antes en 
la historia (ver Vol. 2). Naturalmente, es imposible presentar una simple y 
una sola respuesta a esta pregunta. Desde el principio, los “weenhayek 
no estaban en absoluto interesados en ningún cambio. Fue por eso que 
rechazaron a los misioneros católicos. Por eso nunca se convirtieron al 
cristianismo bajo Astrid Jansson —a pesar de que la adoraban por lo que estaba 
haciendo por ellos. Pero la creciente necesidad de una posición aceptada en 
la sociedad boliviana, sin tener que asociarse con los criollos dominantes o 
mestizos, abrió el interés para la religión de los “waajkyds, es decir, primero 
los anglicanos y más tarde los pentecostales, independientemente de si eran 


del “tipo Astrid” o del “tipo Gustaf”.*” 


537 Aquí refiero, posiblemente en forma errónea, al tipo Gustaf” como un tipo de misionero 
más conservador, más estricto y teológicamente más rígido, mientras el “tipo Astrid” refiere a 
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Una especie de formación de la identidad “separatista” étnica sin duda 
también ha influido en cuestiones de religión; es decir, los “weenhayek 
escogieron a los misioneros evangélicos “neutrales” en lugar de la iglesia 
católica de los opresores; un tipo de “identificación alternativa”, en la que 
el cristianismo evangélico es válido, y una alternativa socio-culturalmente 
menos peligrosa que el cristianismo católico, relacionado con los opresores. 

Lo que lograron al hacerlo, fue que ellos fueron aceptados como 
“cristianos”, es decir, un cierto tipo de personas “civilizadas”, por la cultura 
dominante de la sociedad nacional. Ellos lograron esto sin la aceptación de 
la fe, ni los credos (y por lo tanto cualquier forma de asociación étnica) de 
los opresores — como se expresó en el catolicismo. 

En la elección de la iglesia pentecostal como su expresión religiosa 
formal, sugiero que los “weenhayek también entró en una alianza con un 
partido que ellos percibían como potente y como un aliado influyente, tal 
vez siguiendo el modelo de la relación entre los weenhayek y los guardianes 
de la naturaleza (véase 2.7. arriba). Al igual que los guardianes, los misioneros 
fueron considerados influyentes en la esfera espiritual — y tenían acceso a 
recursos económicos que los “weenhayek no tenían. La actitud utilitaria de 
los pentecostales y su dedicación exclusiva a los weenhayek (sólo trabajaron 
entre los indígenas y no entre los mestizos) incrementó el efecto. Como se 
ha dicho en repetidas ocasiones, esta fue, sin duda, la razón por la confianza 
confinado en los misioneros suecos para empezar. 

Una de las razones un tanto contradictoria para la elección de una iglesia 
cristiana se podría encontrar en los efectos de la globalización o criollización 
(o lo que se anteriormente denominaba modernización). Esto explicaría los 
primeros seguidores como “innovadores” (véase más arriba), tratando de 
sacar el máximo provecho de la situación socio-económica alterada. Sin 
embargo, nos proporciona poca ayuda para explicar el resurgimiento en 
los años 1970, cuando una mayoría y por lo tanto, la definición nominal, 
también una gran mayoría de los no innovadores se convirtieron en 
pentecostales. 

De todos modos, otro factor puede contener más de valor explicativo, 
es decir, la relativa semejanza teológica (e incluso estructural) entre la 


una posición más liberal (sin ser menos creyente), y con más enfoque en la espiritualidad que 
en la ortodoxia. 


538 Nótese la distinción antigua en el español entre “indios” y “cristianos”, definiendo entre 
otras cosas los malos de los buenos, los no-civilizados de los civilizados, etc. (Ver Braunstein 
2003:31 ss.). 
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religión de los “weenhayek y la de los pentecostales escandinavos. Destaco 
el adjetivo “relativa” ya que las dos tradiciones son de diferentes orígenes 
históricos y también contienen muchos credos contradictorios; un ejemplo 
es la existencia de un “castigo eterno” en la segunda y la ausencia total de 
algo parecido en la primera. 

Si, por ejemplo, comparamos los pentecostales con los católicos, 
empero, como muchos de mis informantes han hecho durante las 
entrevistas, nos encontramos de inmediato con una serie de diferencias 
entre estas dos ramas que hablan en favor al pentecostalismo en relación con 
la cultura “weenhayek. Mis amigos me han llamado mi atención sobre la 
importancia de lo material: construcciones eclesiásticas (elaboración de un 
local “sagrado” entre los católicos, algo que no existe entre los pentecostales 
o los “'weenhayek) o el énfasis en “objetos de madera” (es decir imágenes 
de santos) como intermediarios entre el hombre y la esfera espiritual (que 
no existe, ni entre los pentecostales ni entre los “weenhayek). Además se 
ha contrastado la jerarquía notable de la iglesia católica — en contraste a 
la influencia popular entre los pentecostales y los “weenhayek. Otra cosa 
observada es la preeminencia del sacerdote católico — y la notable ausencia 
de estos fenómeno entre pentecostales y “weenhayek. Podríamos añadir los 
siguientes fenómenos que están muy presentes en las últimas tradiciones, 
pero relativamente difícil de encontrar en la iglesia católica: encuentros 
palpables con el mundo espiritual; éxtasis; la omnipresencia de espíritus 
amorfos y el reconocimiento de la posesión por entidades tanto malignas 
como benignas. 

Al tratar de explicar cómo el proceso se llevó a cabo, vamos a entrar en 
más detalle, en cuanto a las similitudes y las asociaciones, a continuación. 
En este caso, basta con decir que parece que se ha producido algún tipo 
de identificación entre los fenómenos religiosos relativamente similares. 
Este proceso de identificación e incorporación sucesiva, en combinación 
con las enseñanzas parciales de los misioneros, probablemente explica, 
precisamente, la elección de la alineación con los pentecostales y no por 
ejemplo, los católicos. (Para otras razones, vease el capítulo final). 


11.4. La fusión de dos conjuntos de valores religiosos 


Para explicar los cambios dramáticos durante la fase de revitalización en 
los años 1970 — y el sucesivo establecimiento de una iglesia indigenista 
incipiente en los años 1990, sugiero que el “cambio de código” inicial fue 
reemplazado por una verdadera amalgamación de los valores religiosos de 
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los dos sectores; un proceso que yo prefiero llamar fusión.?* Se puede definir 
este concepto como “una fusión consciente o inconsciente de dos conjuntos 
de valores y tradiciones religiosas, en las que los fenómenos individuales 
podrán ser sustituidos, interpuestos, o existir lado a lado sin ser etiquetado 
como perteneciente a una tradición o de la otra”. 

“Fusión” en este sentido diferiría de “sincretismo” en que: a) no tiene 
nada de las nociones a menudo condescendientes de una “corrupción de 
cristianismo”; y b) que no implica una “combinación o amalgamación 
de diversas creencias y prácticas religiosas”, sino que estas creencias 
o fenómenos pueden existir el uno al lado del otro, y que la fusión” se 
refiere a conjuntos complementarios en lugar de fenómenos individuales. 
Un ejemplo que a menudo se expone en discusiones de “sincretismo” es el 
de la religión afro-brasileña, donde un orixá tradicional se fusiona con un 
santo católico y los dos son considerados como uno y el mismo fenómeno 
(pero con dos nombres diferentes). Esta es sin duda una interpretación 
simplificada (y posiblemente errónea), pero sin embargo, a menudo se lo 
menciona. Aquí, se utiliza como un ejemplo de la definición del sincretismo, 
sin embargo, y como lo contrario de lo que normalmente encontramos en 
la fusión religiosa “weenhayek. 

En el caso de los “weenhayek, es por ejemplo, posible discernir elementos 
intactos del “eje vertical” del cristianismo y fenómenos correspondientes del 
“eje horizontal” indígena. Tradicionalmente, los misioneros se concentraron 
en las enseñanzas que podrían ser clasificadas a lo largo del “eje vertical”, 
es decir, se han centrado en la relación entre el hombre y Dios, y en la 
dicotomía entre “el cielo” y “el infierno”. 

Sin embargo, haciendo caso omiso de aquellos del “eje horizontal” 
presuntivo, es decir, creencias que pertenecen a, por ejemplo la relación 
entre el hombre y la naturaleza, los misioneros han dejado el campo abierto 
a las creencias autóctonas. Aquí, nos encontramos con ideas de la relación 
entre el hombre y los guardianes de los diferentes compartimentos de la 
naturaleza, las ideas sobre la armonía cosmológica y la curación, etc. (cf. 
Fock 1982, Hultkrantz 1987, Califano 1974). 

La fusión sería imposible sin algún tipo de *compatibilidad” entre 
los dos sistemas. Esta compatibilidad se basa en una serie de casos de 
correspondencias implícitas y explícitas entre pentecostales y cosmologías 


539 En inglés he usado el término “merging. 


540 El texto original dice: “the fusion of diverse religious beliefs and practices” (Artículo 
“Religious Synchretism” en The New Encylopedia Britannica, Vol. 9, 1990:1016.) 
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amerindias, a pesar de que el énfasis puede variar considerablemente. En lo 
precedente hemos aludido a algunas de estas correspondencias. 


11.5. Compatibilidad entre las creencias indígenas y las 
pentecostales 


Según mi punto de vista, una característica de las religiones de los cazadores 
y recolectores es que no son homogéneos, ni colectivista en su carácter 
(es decir, los “creyentes” no necesariamente están de acuerdo en nada). 
Naturalmente, este individualismo hace que sea imposible proporcionar 
una “síntesis objetiva”. Más bien, cualquier tipo de descripción debe ser 
visto como una compilación subjetiva de hechos dispersos, se filtra a través 
del etnocentrismo del investigador, es decir, el resultado final es lo más a 
menudo hechos excesivamente organizados y presentados con un sentido 
de la lógica que dice más sobre el autor que sobre la religión en cuestión. 

Una vez aclarado esto, me atrevo a presentar una síntesis de lo que 
creo que son ejemplos de correspondencias entre creencias pentecostales 
y cosmologías amerindias. En algunos casos he obtenido el apoyo de mis 
informantes en mi interpretación, en otros casos, no tengo ningún tipo de 
apoyo. En estos últimos casos, baso mis conclusiones en observaciones y a 
veces incluso en especulación. Sin embargo, creo que este trabajo subjetivo 
tiene algo que ver con la comprensión de lo que realmente ocurrió en los 
años 1970. 

Desde el contorno subjetivo de las cosmologías *“weenhayek y 
pentecostales, presentados arriba, seguramente ya está claro para el lector 
en que contextos que veo las correspondencias más evidentes. Sin embargo, 
en lo que sigue, voy a dar una breve reseña de los puntos más importantes. 
Para empezar, es fácil concluir que el cosmos tripartito de los “weenhayek, 
corresponde aproximadamente a la cosmovisión bíblica del cielo (arriba), la 
tierra y el infierno (abajo) y que el “Dios bueno” de Karsten (1913:202) es 
bastante evocador del Dios Padre cristiano — especialmente si reducimos 
Dios a la más distante “Dios Padre” en la trinidad (como a menudo aparece 
en la teología y práctica pentecostal). Sin embargo, al orar a Dios hoy en día, 
los pentecostales “weenhayek utilizan la palabra Lyos, es decir, una versión 
adaptada del nombre español “Dios”, incluso cuando oran en su propio 
idioma. Esto de hecho sugiere una discontinuidad conceptual. Sin embargo, 
la terminología no siempre es congruente con el contenido cultural. A pesar 
de que creo que el concepto original del Dios bueno” se ha modificado 
radicalmente por las enseñanzas de los misioneros y por la influencia de 
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la Biblia, la gente todavía habla de Lham-ta-Thi”puule” (“El que está en el 
cielo”), o Lhaawuk-ta-íhi-puule” (Nuestro señor que está en el cielo”), no 
sólo en las narraciones sino también en los cultos pentecostales. En una de 
las predicaciones referidas abajo, la última variante fue utilizada de forma 
intermitente con el hispanizado Lyos. 

Dios el Hijo, o Jesús, es un concepto más central en el cristianismo 
pentecostal, y se ha introducido como el foco del pentecostalismo 
“weenhayek. El único modelo mesiánico que se encuentra en contextos 
tradicionales es la figura de Jwiiky'ilah, el héroe cultural, que ha prometido 
volver algún día para enseñar más a los indígenas.** En cierto modo, puede 
ser visto como un prototipo para un Cristo abnegado. En un sentido 
funcional, sin embargo, yo preferiría apuntar al hiyaawu” el chamán, 
como un modelo paralelo, ya que arriesga su vida para un paciente en 
problemas graves cuando embarca en un viaje chamánico al “otro lado”; 
algo considerado altamente peligroso. 

Un tercer concepto, en el centro conceptual de los pentecostales, 
hallamos, por supuesto, en el Espíritu Santo (Mateo 3:11, Hechos 2:4). 
Aquí, el “Nnoogala'yib, el espíritu auxiliador, puede ser considerado como 
una entidad correspondiente. En ambos casos nos encontramos con un 
ayudante suprahumano que inspira y que guía el hombre en lo que hace. En 
la religión tradicional “weenhayek, hasta hoy en día, solamente el hiyaawu”, 
o chamán, tiene acceso a uno (o varios) de estos espíritus auxiliadores 
personales. A través de pentecostalismo, sin embargo, el fenómeno de 
espíritus auxiliadores se “democratizó” ya que el Espíritu Santo está 
disponible para todos los creyentes (Hechos 1:8; Lucas 12:12). 

Los ángeles de la Biblia (Lucas 1:26, 2:9 ss.; Hechos 12:7) no tienen 
correspondencias directas en la tradición “weenhayek, como en otras 
culturas. Aquí, solamente los espíritus colectivos ayudadores, los 'noogala yis 
y, posiblemente, los guardianes de la lluvia, los peelhayh, caracterizados 
por un “weenhayek como “gente buena y poderosa” (2008:286), pueden 
interpretarse como posibles modelos discursivos. En el caso de los 
especialistas religiosos, hay pocas similitudes entre el hiyaawu' o chamán, y 
el “encargado”, más que el carácter espiritual de su liderazgo. 

Como se indicó anteriormente, hay una continuidad notable en cuanto 
a valores y panteón en un “eje horizontal” imaginario. A pesar de que esto 


541 Fock nos relata lo siguiente sobre el héroe cultural Jwiiky'ilah (Sipilah): “Now I want to 
stop talking to you. P'm going away, but P'm not leaving you” (*Ahora dejo de hablar. Me 
voy, pero no les dejo”.) (Fock 1982:29). 
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no se discute en el abierto, la gente todavía respetan (y por lo tanto creen en) 
la existencia y el poder de los guardianes de la naturaleza, los noowubuy. 
Estos pueden corresponder a algunos de los “potestades” o “gobernadores” 
espirituales (como se explican en por ejemplo Ef. 6:12), pero los misioneros 
han enseñado muy poco acerca de esto, y por lo que yo entiendo de mis 
informantes, esta zona quedó casi sin tocar por el cristianismo por lo menos 
hasta el cambio del milenio. 

Lo mismo ocurrió con el mundo espiritual, con los espíritus como 
buseek, “abaat y welaanh. Estos se identifican fácilmente con los “espíritus” 
[humanos] (Mateo 26:41) y los “demonios” de la Biblia (Mateo 8:16, 
17:18; Lucas 4:33, 4:41, 11:14, etc.). Una tercera área que los misioneros 
han tocado muy poco es el de las profundidades del mar y los monstruos 
subterráneos, es decir seres como Lawoo” y fwaatsujwtaj, que en la Biblia 
tiene su correspondencia en Leviatán (ver 9.3. arriba), seres que todavía 
juegan un papel importante en la vida de muchos “weenhayek. 

Uno de los dueños o guardianes del compartimento de hobnat (la 
“tierra”, es decir, el mundo subterráneo), Ahaáttaj, hoy en día tiene muchas 
características del concepto occidental del diablo. No estoy seguro de que, 
en la mente de los “weenhayek, la imagen del diablo “cristiano” es el que 
reina, sin embargo. Puede ser también una imagen un tanto alterado de 
“Ahdattaj — sin los cuernos y el atizador que se asocian con el diablo en el 
occidente. 

Como lo he entendido, una de las zonas más difusas de la religión 
weenhayek fue su escatología (cf. Métraux 1946: 334). Aquí, los primeros 
pentecostales eran fuertes y capaces de proporcionar muchas nuevas ideas 
sorprendentes y alarmantes de la bastante inmediata segunda venida de 
Cristo. Por eso, es de suponer que en esta área se pueden notar los cambios 
más extensivos. 

Las ideas de los misioneros de defender a los pobres; su pasión por la 
solidaridad trans-étnica y su posición anti-jerárquica, todo cabía muy bien 
en la visión del mundo “weenhayek. La posición privilegiada del chamán 
en las sociedades de caza y recolección, puede ser considerada como una 
anomalía, ya que estas culturas en general son altamente igualitarias. De 
este modo, la democratización del acceso al poder espiritual a través del 


542 En este versículo se produce también una dicotomía entre “espíritu” y “cuerpo”, muy 
evocadora de la dicotomía “weenhayek: “el espíritu a la verdad está dispuesto, pero la carne 
es débil” (Mateo 26:41). 
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Espíritu Santo puede ser vista como una forma de aliviar esta tensión.* 
Conocimiento basado en experiencia, en contraste a un proceso intelectual, 
ya era un fenómeno bastante familiar entre los “weenhayek, al igual que los 
“dones espirituales” (1 Cor. 12:4-11), como los de profecía y sanidad. Estas 
semejanzas se han corroborado en el análisis de sermones “weenhayek, es 
decir, sobre todo en el uso recurrente de particulares “citas favoritas” de la 
Biblia, por ejemplo, Hechos 2:42 (la comunión y la solidaridad) y Mt 11: 
28-30 (los pobres y los oprimidos) (ver Cap. 13 abajo). 

El pentecostalismo se ha caracterizado como un “dinamismo oral- 
narrativo” que “permite la historia cristiana integrarse con las experiencias 
de vida”"* (Johns 1998: 87). Este énfasis en cualidades narrativas, orales y 
experienciales se alinea bien con los que prevalecen en el etos weenhayek. 
A diferencia de muchas otras iglesias cristianas, basadas en credos y textos 
específicos, y un enfoque racionalista en estos textos, el pentecostalismo 
ofrece una variedad más parecida a la epistemología “weenhayek. 

Estas similitudes entre pentecostales y las creencias y prácticas 
“weenhayek pueden ser sorprendentes — y en retrospectiva pueden explicar 
bastante — durante casi treinta años, empero, resultaron en muy pocos 
conversos. Esto implica que las similitudes en sí mismos no se abren para el 
cambio religioso o la fusión. En el caso “weenhayek más condujeron a un 
tipo de cambio de código (ver arriba). Para entender lo que sucedió en 1970, 
necesitamos ver también otros factores. 


11.6. Razones para la revitalización 


De la historia de los “weenhayek, así como de un número infinito de otros 
casosen todoel globo, sabemos que un contacto religioso no automáticamente 
resulta en un cambio religioso. La conversión ni siquiera se produce cuando 
hay un aliado benevolente fuerte, como la Misión Sueca en Villa Montes, 
que en una situación de cambio social y trastornos culturales se destacó por 
asociarse con la parte oprimida. 

Como se indicó anteriormente, también hubo obstáculos obvios contra 
una aceptación del cristianismo pentecostal. El hecho mismo de que era 
“extraño” a la sociedad “weenhayek naturalmente constituyó uno de ellos. 


543 El mismo argumento se ha usado sobre el “vision quest” de los indígenas de Norteamérica, 
que ha funcionado como una democratización del chamanismo. 


544 El texto original en inglés dice: (a) “oral-narrative dynamic” y (b) “allows for the 
Christian story to be integrated with life experiences” (Johns 1998:87). 
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Las religiones son fenómenos culturales tenaces y resistentes. La asociación 
con la sociedad criolla opresiva, por ejemplo, en su mayor parte a través 
del uso del español, fue un elemento contraproducente. Otro factor fue 
el cambio de actitud, de inclusivista a exclusivista, (y desde metanoia a 
apostrépho)” que se produjo después de 1949 con la implementación más 
rígida de un legalismo escandinavo. Convertirse en un pentecostal en esos 
días en realidad significaba negar abiertamente partes esenciales de la cultura 
“weenhayek, identificando partes esenciales de ella como “malos”, o, en su 
mejor momento, “inútiles”. 

Se puede identificar por lo menos cuatro razones para un grupo 
étnico minoritario de eligir una nueva religión: a) la falta de actividades 
religiosas colectivas respetadas por la sociedad mayoritaria; b) la necesidad 
de liberación del abuso de drogas, tanto como el tormento de enfermedades 
[mayormente occidentales); c) la necesidad de aliados contra la opresión de 
la sociedad mayoritaria; y d) la necesidad de una red de contactos que es más 
grande que el grupo étnico. 

Sin embargo, estas cuatro “necesidades”, así como la lista de similitudes 
presentados anteriormente, estaban presentes también en el período entre 
1943 y 1970. Por lo tanto, vamos a tener que encontrar otros factores 
adicionales que han resultado en el cambio radical de 1970. Un factor, que 
a mi parecer puede ser el decisivo, es la forma autóctona de presentación 
y práctica pentecostal. Antes de 1970, los misioneros suecos habían sido 
los que siempre ministraban el mensaje pentecostal, en su manera sueca, 
bastante reservada. Las reuniones fueron adaptadas copias de lo que alguna 
vez fue considerado algo “revolucionario” en un contexto escandinavo, 
traducidas al idioma de los opresores, y por estas razones simplemente 
vistos como exóticas y extranjeras por los “weenhayek. 

En 1970, la misma ideología pentecostal reapareció — pero sin la actuación 
de los misioneros. Los pasajes bien conocidos de la Biblia se repitieron, 
pero ahora con otro énfasis, en el propio idioma de los “weenhayek, y por 
personas del mismo origen que los oyentes. La ola de esta revitalización 
había sido precedida por avivamientos repetidos en el norte de Argentina, 
sobre todo entre los tobas, en los años 1950 y 1960 (Miller 1999:114). 


Podemos etiquetar ésta la indigenización del ministerio. 


545 Aquí se usan los términos griegos del Nuevo Testamento, metanoia y apostrépho para 
denotar “proceso de cambio” y “conversión inmediato” respectivamente, refiriendo a la 
discusión anterior, ver arriba. 


328 


h 


Foto 26. Bautismo “weenbayek en Crevaux 2006, un ejemplo de la labor de la iglesia 
pentecostal “weenabyek independiente. (Foto por Lennart Edén.) 


Otro factor decisivo fue el cambio de énfasis en la enseñanza, así 
como la práctica. Los “weenhayek no tenían ningún concepto endémico 
de “pecado” y por lo tanto ninguno de “culpa”, en la forma en que los 
misioneros europeos tenían. Si es que hay tal antítesis, la sociedad 
“weenhayek sería clasificada como “cultura de vergiienza”. Por lo tanto, 
la énfasis en conversión por medio de una secuela de “noción de pecado”, 
“arrepentimiento” y finalmente “redención” fue mal adaptada a la situación 
real. Ahora, los predicadores “weenhayek hicieron hincapié en la alegría 
y la fuerza del Evangelio, resumido en las palabras Noogajyaj (“gozo”) y 
nooqapjwayaj (fuerza [sobrenatural )”). 
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Esta fuerza, obviamente muy similar a lo que Miller denomina “gozo” 
entre los toba (1975:493), fue el poder divino, suficientemente fuerte como 
para levantar alos “weenhayek, individual o colectivamente, de los problemas 
de la vida cotidiana, y llenarlos con una alegría que transformase sus vidas. 
Esta alegría o fuerza se manifestó, o se concretizó, en el derramamiento 
casi físico del Espíritu Santo en los cultos. Algunos participantes cayeron al 
suelo en estado de trance. Otros permanecieron durante horas y horas en la 
oración en voz alta y la alabanza. Posteriormente, se sintieron renovados y 
transformados— y porlo tanto se “convirtieron”. Obviamente, la conversión 
tomó otra forma que la prevista por los pentecostales escandinavos (pero no 
menos “bíblica”). No obstante, se llevó a cabo. 

De repente la necesidad de sanidad fue respondida por el derramamiento 
del Nnoogdpjwayaj, personas fueron liberadas de alcoholismo y abuso de 
tabaco; y la propia configuración llenó el vacío ritual que había estado allí 
desde que los rituales públicos del chamanismo se habían terminado a través 
de la persecución de los criollos. El contenido y la forma se reforzaron 
mutuamente y el hecho resultó en la fusión de las dos tradiciones religiosas 
diferentes. 

Este movimiento religioso fue etiquetado “pentecostal” (o en el español 
local “evangélico”), ya que tuvo una de sus raíces en el pentecostalismo 
escandinavo. De todos modos, por muchos indígenas, fue percibido como 
un tipo de continuidad cultural y religiosa del pasado. Es probable que esta 
dualidad fue posible gracias a la fusión de los dos conjuntos de creencias, 
el patrimonio indígena y las enseñanzas pentecostales, pero sobre todo 
a causa de la fusión de la configuración religiosa. Esta forma peculiar de 
religión, este amalgamamiento de dos herencias, obviamente tomó lugar 
para contrarrestar las influencias no deseadas de la sociedad alrededor, 
pero suficientemente fuerte como para satisfacer las necesidades sociales y 
religiosas de los weenhayek. Eventualmente también proporcionó una base 
ideológica para la revitalización, no sólo religiosa sino también cultural, que 
pudimos ver en los años 1990. En el proceso, proporcionó a los “weenhayek 
una identidad religiosa aceptada en los ojos de la sociedad boliviana, tanto 
como aliados poderosos en las iglesias pentecostales en la Argentina y en la 
lejana Suecia. 
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Capítulo 12 
La interpretación bíblica “weenhayek 


12.1. Introducción 


La introducción de cualquier sistema ideológico a un nuevo ambiente 
cultural indica que ha de haber cambios en la interpretación. El hecho 
de introducir la Biblia a una nueva cultura constituye un caso de especial 
interés, tanto para teólogos como antropólogos, ya que hay tanto material 
comparativo, de casos parecidos — y por que generaciones de teólogos 
orientales y occidentales, han investigado y debatido el significado del 
contenido. 

En este caso basaremos nuestra interpretación en cuatro casos de 
difusión teológica entre los “weenhayek, añadiendo observaciones de otros 
casos parecidos de las notas de campo y de entrevistas. Puede parecer una 
base frágil para sacar conclusiones, pero la dimensión comparativa ha de 
reducir por lo menos algo de este riesgo. Sin embargo, lo que describimos 
en este capítulo es, por supuesto, sólo una fracción, aunque posiblemente 
representativa, de la teología “weenhayek. 


12.2. Cuatro casos de interpretación bíblica weenhayek 


Los siguientes cuatro casos tienen su marca de edad. Son cuatro mensajes 
o predicaciones de los años 1980, de la época de mi trabajo de campo más 
extensivo entre los “weenhayek.** Por eso, obviamente no son de cien por 
cien representativos de lo que hoy se predica en las iglesias “weenhayek. 


546 Las cuatro reuniones referidas tomaron lugar durante mi segundo largo período 
de trabajo de campo entre 1983 y 1985. El primer caso referido, se basa en las notas de 
campo mías y los tres últimos de un material transcrito, producido por el lingitista Kenneth 
Claesson, de la Universidad de Estocolmo, que estaba en el campo al mismo tiempo que yo. 
Agradezco al Sr. Claesson por proporcionarme el material estudiado. 
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Foto 27, Culto con cantores tradicionales “wveenbayek, Villa Montes 1976. En el fondo 
se ve el texto mural: “Vosotros que en otro tiempo no erais pueblo, pero que ahora sois 
pueblo de Dios, 1 Pedro 2:10.” (Foto por el autor.) 


Sin embargo, representan una forma indígena, no-occidental y muy distinta 
de lo que aparece en los trabajos teológicos occidentales. Además es un 
documento importante para entender esta fase de desarrollo teológico entre 
los “weenhayek. 

El enfoque de la interpretación de estos sermones sigue el que se ha 


> en muchos trabajos antropo- 


identificado como “análisis de discurso 
lógicos recientes. En su mayor parte, “los antropólogos cognitivos se han 
especializado en la charla” (Quinn € Holland, 1991:5). Sin embargo, 
estos testimonios, son vistos como “producciones verbales más formales, 
elaborados, o artísticas que conversación cotidiana””* (Abu-Lughod 8 Lutz 
1993:7) y por lo tanto diferente del tipo de la información obtenida a través 


de por ejemplo, entrevistas donde los participantes pueden estar preocupados 


547 En inglés “discourse anlaysis”. 


548 El texto original en inglés dice: “cognitive anthropologists have specialized in talk” 
(Quinn 8 Holland 1991:5). El texto original en inglés dice: “manage their affairs in a way 
advantageous to themselves and to present their goals in a favorable light or to carry out 
their plans while hiding the true objectives from the onlookers” (Quinn 8 Holland 1991:7). 


549 El texto original en inglés dice: “verbal productions more formal, elaborate, or artistic 
than everyday conversation” (Abu-Lughod 87 Lutz 1993:7). 
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de “manejar sus asuntos de una manera ventajosa para ellos mismos y para 
presentar sus metas en una luz favorable o para llevar a cabo sus planes a la 
vez que ocultan los verdaderos objetivos de los espectadores” (Quinn 8z 
Holland, 1991:7). Es mi experiencia de las entrevistas que la información 
obtenida de estas, especialmente en el área de la religión, a menudo reflejan 
una forma mucho más “clásica” o convencional del cristianismo, desde una 
perspectiva occidental, que lo que nosotros encontramos en los testimonios 
aquí presentados. 

Los sermones son identificados como “prácticas que sistemáticamente 
forman los objetos de los que hablan””* (Foucault 1972:49), es decir, son 
construcciones culturales que reflejan un consenso tácito entre los ponentes 
y el público, un reflejo de la religiosidad “weenhayek o (para usar un término 
criticado y maltratado) su “etos”. Mi presunción es que si este discurso se 
contextualiza — en lugar de un enfoque en la lengua como un “código 
estático analizable, fuera de la práctica social””? (Abu-Lughod 8 Lutz 
1993:7) — tendremos una base fiable para evaluar los atisbos que tenemos de 
la versión indígena del pentecostalismo, así como indicaciones del cambio 
religioso diacrónico. 

Para lograr esto, se ha tratado de analizar los sermones, palabra por 
palabra en el idioma original (español para el primero, “weenhayek para 
los otros tres), estudiar las referencias aparentes a la Biblia, reflexiones de la 
práctica misionera, así como alusiones a valores tradicionales “weenhayek 
y credos religiosos pentecostales. En las observaciones finales, he tratado 
de sintetizar y dar un breve bosquejo de lo que considero ser una fusión 
de dos sistemas de creencias muy diferentes, encajado en un marco cultural 
bastante inalterado — obviamente imponiendo mi propia orden subjetiva 
(basada en mi experiencia de campo) con el fin de poder presentar porciones 
representativas del material accesible al lector. 


550 El texto original en inglés dice: “manage their affairs in a way advantageous to themselves 
and to present their goals in a favorable light or to carry out their plans while hiding the true 
objectives from the onlookers” (Quinn 8 Holland 1991:7). 


551 El texto original en inglés dice: “practices that systematically form the objects of which 
they speak” (Foucault 1972:49) 


552 El texto original en inglés dice: “static code analyzable apart from social practice” (Abu- 
Lughod éz Lutz 1993:7) 
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12.2.1. Mensaje de Ignacio Noolnejen Pérez (> 50 años?" 

Se le pide a Noolnejen de entregar un mensaje en un culto de una noche 
de octubre en 1984 en Tuuntey (Villa Montes). Esta es una reunión regular 
con una mayoría de indígenas “weenhayek, unos pocos misioneros y 
un par de mestizos. Uno de los hombres del campamento indígena está 
dirigiendo el servicio — no desde el púlpito en la plataforma, pero de una 
mesa en el mismo nivel que el público. Utiliza español la mayor parte del 
tiempo — en oposición a lo que los misioneros le han animado a hacer, 
pero probablemente como un gesto generoso hacia los mestizos que no 
entienden “weenhayek. Se canta un himno del himnario español — con 
poco entusiasmo. Todo el ambiente es bastante soñoliento. 

Noolnejen es el pastor “weenhayek de la iglesia y muy acostumbrado a 
predicar. Ha sido evangelista y predicador pentecostal por más de treinta 
años. Él puede predicar tanto en “weenhayek como en español y se le 
utiliza a menudo como intérprete de los misioneros que no dominan su 
lengua nativa. Sus experiencias de escuelas bíblicas, el trabajo de traducción 
de la Biblia, predicación, etc., le ha dado un buen dominio del arte de la 
homilética. Sin embargo, Noolnejen se restringe cuando se trata de selección 
de textos de la Biblia. En una gran mayoría de las oportunidades que he 
le escuchado, (independiente de si predica en castellano o “weenhayek) ha 
utilizado Hechos 2:42 o Romanos 8 como su punto de partida. 

A pesar de la atmósfera lúgubre, Noolnejen es todo sonrisas. Esta vez 
elige a predicar sobre uno de sus textos favoritos, Hechos 2:42: 


Queridos hermanos, vamos a leer de la Palabra de Dios. Vamos a buscar 
Hechos 2:42. Ahí dice la Palabra de Dios: “Y perseveraban en la doctrina 
de los apóstoles, en la comunión unos con otros, en el partimiento del 
pan y en las oraciones.” 

-Aquí hermanos, vemos como los hermanos del primer tiempo 
estaban dispuestos a mantener la verdadera doctrina, estaban buscando 
la palabra del Señor. Ustedes igual hermanos, tienen que buscar lo que 
es correcto, lo que es la verdad, y eso tienen que buscar en la palabra del 
Señor. 


553 Los cuatro informantes eran buenos amigos míos. Noolnejen fue mi informante 
principal durante mi primer trabajo de campo largo entre 1976 y 1979. Los cuatro vivían 
en Tuuntey, el “suburbio” “weenhayek de Villa Montes. Habían estado en contacto con los 
misioneros suecos durante décadas. Las notas sobre su respectiva edad (en el momento de los 
sermones) se basan en sus propias estimaciones, y, naturalmente, muy inciertas. Hoy en día 
todos han fallecido. 
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Después dicen que estaban “en comunión”. ¡Que lindo hermanos 
estar en comunión el uno con el otro, estar en paz, estar gozando de la 
compañía del uno del otro. 

Partían el pan; compartían lo que tenían de comida. Celebraban 
la última comunión, la santa cena, juntos. Tenemos que seguir 
compartiendo lo que tenemos. ¡Es importante hermanos! Qué nadie 
busque lo suyo, sino que comparta con los otros. 

Después dicen que estaban juntos en las oraciones. Es lindo hermanos 
estar juntos, y en especial en la oración. Debemos orar juntos, estar 
juntos — ¡no divididos! — sino juntos. Y debemos estar orando, orando 
cada uno, orando el uno por el otro, y orando en conjunto. 

¡Esto es lo mas lindo hermanos! ¡Que Dios les bendiga! ¡Amén! 
¡Amén! 


En esta versión de la Biblia**, el verso en Hechos 2:42 fácilmente se divide 
en cuatro “actividades”: a) mantener la verdadera doctrina, b) mantener 
la comunión, c) compartir el pan, y d) quedar en oración. Estas cuatro 
actividades también constituyen los puntos principales de su mensaje. 

Noolnejen hace hincapié en que los “weenhayek tienen que continuar 
en la doctrina de los apóstoles. Tienen que seguir la palabra de que “se ha 
dado desde el principio” (implícitamente “por los misioneros”). Tienen 
que mantener su comunión, permanecer juntos en paz, trabajar juntos en 
armonía. Deben compartir el pan, al igual que hicieron los apóstoles. Deben 
perseverar en las oraciones. 

Noolnejen repite estos puntos una y otra vez, y lo hace con una cálida 
sonrisa incesante en su rostro. Él es, obviamente, muy contento con el 
mensaje. Y termina con un enfático “Amén”. 

Los oyentes parecen poco afectados. La reunión termina como 
empezó. La gente se queda por un tiempo, intercambiando saludos y 
conversaciones triviales. No puedo dejar de considerarlo como un evento 
predominantemente social. 


12.2.2. Mensaje de Pedro Matakyeyis Pino (> 60 años) 

En la noche del domingo 25 de noviembre de 1984, la gente del pueblo vecino 
“weenhayek Tilakyat (Capirendita) vino a visitar la iglesia weenhayek de 
Tuuntey. En la noche, después de obscurecer, se celebró un culto evangélico 
en la iglesia vieja de la misión en Tuuntey. Fue una larga reunión, que duró 


554 Versión Reina y Valera 1960. 
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varias horas. En contraste con el servicio antes mencionado, éste fue muy 
diferente. En primer lugar, la iglesia estaba llena de gente. Había un aire 
de expectación. La gente estaba alerta y, a excepción de un par de frases, el 
lenguaje ritual en todo el servicio fue “weenhayek. 

Después de unos himnos en español, un grupo de jóvenes de Capirendita 
cantó unas canciones más modernas, acompañado por guitarras. Luego se 
dio lugar a cualquiera que quería contribuir. Pero cualquiera no hablaba, 
sino se trató sólo de hombres, bastante ancianos. El primero en tomar esta 
posibilidad de comunicar un mensaje fue Matakyeyis, un hombre de más 
de sesenta años que había trabajado en estrecha colaboración con uno de los 


antiguos misioneros: 


Creo que estamos muy contentos. Sentimos la felicidad de nuestro 
Señor, que está en el cielo.* Sabemos que hay una alegría del Señor y 
por eso estamos reunidos. Sin embargo, necesitamos buscarle a Jesús. 
Es él que debemos buscar. Debemos buscar ahora y debemos buscarle 
a Jesús. Volvamos de nuevo a Jesús. Dejemos a “Ahaattaj (el diablo) que 
hemos abrazado. Sigamos las enseñanzas de Jesús, realmente seguirlas. 
Entonces estaremos en mejor situación. Debemos dejar las costumbres 
del diablo.” Durante mucho tiempo nos hizo sufrir. Acudamos a Dios. 
Acudamos a este Dios. Entonces vamos a experimentar que somos 
salvos. Entonces vamos a experimentar que hemos dejado todo, toda 
nuestra fornicación. Dejémoslo. Y tenemos que dejar la alegría del 
diablo. Jesús está llamando y dice: “Ven, Ven a mí! Yo os haré descansar. 
Voy a levantar su carga.” Así nos llama Jesús. Nos llama, no es que 
nos rechaza. Así es. Y hoy nos llama Jesús. Por eso suelo decir que se 
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veía [anteriormente]?” que aquí seguíamos lo bueno. Estuvimos bien. 


555 Este texto que sigue, y los siguientes dos, fueron grabados y transcritos por el lingiñista 
Kenneth Claesson de la Universidad de Estocolmo, que estaba en el campo al mismo tiempo 
que yo, en 1984. Fueron grabadas en “weenhayek y luego traducidos al sueco por el lingilista 
Claesson. Aquí el texto aparece en una traducción basada en los dos idiomas mencionados. 
Una versión abreviada de estos textos se publicó en Alvarsson 2003a. 


556 Aquí se usa la denominación tradicional, Lhaawuk --- ta “ibi puule”, para denotar al Dios 
de la Biblia. 


557 Aquí el orador usa el término “weenhayek tradicional (“Ahadttaj — el guardián de las 
huestes malas), para denotar el diablo del cristianismo. 


558 Cf. Mateo 11:28-30. 


559 Aquí el narrador probablemente refiere a la condiciones en “la Misión” en los años 1950 
y 1960, una época que para muchos ancianos de este tiempo (los años 1980) ya parecía una 
“edad de oro”. 
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Sentíamos alegría. Porque entonces este Jesús había venido a nosotros. 
Recibimos su palabra que realmente era muy buena; la palabra que dice 
“¡Ven, ven a mí! Yo os haré descansar. Y pondré mi yugo sobre ti, que 
no es pesado, y voy a sacar tu carga pesada. Pero hoy día algo nuevo está 
cayendo sobre nosotros, algo que nos enreda. Cada vez que vemos algo 
[atractivo] nos paramos y lo agarramos. No, vamos a volver a lo que 
había antes. Entonces vamos a experimentar el gozo” de Dios. No sólo 
escuchamos al Hijo. 

Hoy día también suenan estas cosas [apunta a las guitarras de los 
jóvenes en la plataforma], es verdad. Déjalo ser inspirado de algo muy 
precioso, infunde el nombre de Jesús en tu acompañamiento. Si haces 
esto, siguiendo el bueno, vas a aborrecer al pecado. Porque esa es la 
manera que es. 

[Ahora] se trata de una mujer, si ella comete adulterio. Esta noche, 
ella debería reconsiderar, pensar en Jesús, entonces ella va a entregar 
algo que es genuino. Ella lo va a entregarlo a Jesús. Eso es algo que ha de 
tener su valor. Entonces no se arrodilla en vano. Entonces el nombre de 
Jesús va a brillar. Ella va a llevar el nombre de Jesús. Así va a llegar a la 
meta. 

Del mismo modo, la joven: ella no debe unirse [simplemente] 
con algún hombre, sino que primero tiene que adaptarse a los que 
administran estas cosas. Ella debe notificar a ellos, diciendo: ¡Me encanta 
ese hombre! Y ella va a tener ayuda. El resultado es que ellos lo van a 
arreglar. El pastor será notificado. De esa manera, va a estar bien con 
nuestros matrimonios, si estamos bajo el poder de Dios. Entonces no 
vas a estar bajo el poder del diablo. ¡Si usted está en el poder del diablo, 
yo te exhorto a que te rindas a Dios! ¡Entrégate a Dios! entonces tus 
pensamientos serán purificados. Tu pensamiento será uno, uno sólo. 
No será atraído por cosa cualquiera. Será purificado. 

Hermanos, cada vez que nos congregamos en esta forma, suelo decir, 
por mi parte, nosotros que vivimos aquí deberíamos apoyar lo bueno, 
conciliarnos, y unirnos en nuestros pensamientos. Entonces los jóvenes 
tienen que adaptarse sin molestia. Entonces ya nuestros matrimonios 
serán buenos. Entonces nuestro pastor lo va a arreglar para nosotros. 
Hermanos, así es con este asunto, porque hay gente que tiene esto como 
cargo. No sólo te van a enseñar, sino así [en forma práctica] tiene que 
ser. 


560 Aquí usa el término lagaajyaj (cf. Claesson 2008:75). 
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Hermanos, por eso les digo que Jesús, el nombre de Jesús, él prometió 
si tú entregas tu carga a él... Porque no es un camino ancho... Y con esto 
en mi corazón, ¿puedo yo entrar [en ese camino]? Y si traigo una carga, 
esólo voy a sufrir? 

Es cierto que el camino [espacioso] del diablo es muy atractivo.** 
La gente que se emborracha entra ahí, y los que cometen fornicación 
también entran allí, todo tipo de gente. El camino del diablo se llena de 
gente. Porque también el diablo llama, y el dice “No necesitas...”22 [Él 
anima a la persona de hacer algo prohibido]. Y dice: “¡Déjalo a ese Dios, 
no tiene valor! Sólo te quedas sentado, desanimado, sin hacer nada. Soy 
yo que realmente tengo la alegría. Conmigo hay mucho más alegría, 
más belleza.” 

Sin embargo, se dice que Jesús va a estar en este lado [indica a su 
derecha]?? y el camino del diablo en el otro [indica a su izquierda]. Habrá 
mucho sufrimiento. Y el alma... Nosotros tenemos que esperar,** como 
la gente que está allá [a la izquierda]. así dicen que va a ser. El fuego de 
allí va a atraer a la gente. Se van perdiéndose. El alma va a perderse.* 

Pero el camino que buscamos nosotros es penoso. Todavía van a 
haber cosas que nos estorban, a fin cosas que pertenecen a este mundo. 
Me agarra el temor y doy la vuelta. Quizás sólo no sea así, que no hay 
más que esto. Porque el camino que vamos a caminar es angosto. Cuando 
miro a mi mismo, no me parece que mi pecho es demasiado ancho... 

Por eso dijo Jesús que “Yo soy el camino”.** Y si llevo el pecado, 
no puedo entrar en ese camino. Y mientras todavía estoy pudriendo, 
las moscas me van a perseguir. Voy a sufrir. ¡Amigos, esta es nuestra 
situación! Siempre dije que, cuando yo estaba escuchando por ahí, ellos 
[los misioneros pentecostales] no nos ocultaron nada acerca de nuestras 
costumbres. Y hoy, cuando no hay nadie que te advierte, entonces vives 
en [aparente] seguridad al caminar en el camino del diablo. Tú comes 
(consumes) el tabaco, te haces feliz, te ríes, te llenas con alcohol. O tú, 


Cf. Mateo 7:13-14. 

Cf. Gén 3:1. 

Posible referencia a Mateo 25:31-33. 

Probablemente indica la espera del juicio final, Mateo 25:31 y Apo 20:11ff. 


Cf. los mitos sobre el destino del alma después de la muerte., p.ej. 10.27. en Vol. 9. y 2.15 


y 5.9. arriba. 


566 


338 


Cf. Juan 14:6. 


que eres mujer, siempre termina con tu desgracia. Te humillan... 

Esta es la advertencia que quiero darles. Estamos tristes por nuestras 
fornicaciones. Es esto lo que tengo para decir. Y con esto tengo que 
terminar. Ya creo que ha sido demasiado, pero quería subrayar que así 
Pu 

Pero puedo decir a ustedes, hermanos, que experimento Estoy lleno 
de alegría,” estoy tan alegre hoy en día. No quiero estar inactivo. Quiero 
salir, buscar a mis paisanos. No puedo resistirlo. A veces oro, tengo que 
orar. Una congoja se me viene que no puedo resistir. ¡Pero es Dios, 
el poder** de Dios, la voluntad de Dios, ese Dios que está en el cielo. 
Hoy, Dios está con nosotros. Y nuestro hermano que está aquí, él habla 
nuestro idioma,*” Dios le va a ayudar también. Y ustedes, hermanos, 
que han venido de Capirendita; ha sido una oportunidad para nosotros 
de ver a nuestros amigos. Después, cuando nuestros amigos se han ido, 
vamos a sentirnos enriquecidos. 

¡Agarra a tu compañero, agarra a tu novio, dale la mano [para tomar 
una decisión positiva]! ¡Si no, sólo vas a seguir en el servicio del pecado! 
Nunca vas a dejarlo... 

Hermanos, esto es lo que quería decirles. Ahora a nuestras visitas. 
Creo que esto es todo. 


En contraste con el evangelista más entrenado, Noolnejen, ninguno de 
los otros oradores siguen la costumbre evangélica occidental de empezar 
con una cita de la Biblia — como los misioneros escandinavos solían hacer 
cuando predicaban. En cambio, Matakyeyis comienza con una declaración 
emotiva: que se siente muy feliz. En el transcurso de su intervención, sin 
embargo, refiere libremente a algunas citas de la Biblia. El primero es un 
conocido pasaje del evangelio de Mateo (11: 28-30), que dice: “Venid a mí 
todos los que estáis trabajados y cargados, y yo os haré descansar. Llevad mi 
yugo sobre vosotros, aprended de mí, que soy manso y humilde de corazón; 
y hallaréis descanso para vuestras almas; porque mi yugo es fácil, y ligera 


mi carga”. 


567 En el idioma “weenhayek original dice: o0'aqaajlhih (y se lo repite dos veces); (cf. Claesson 
2008-75). 


568 En el idioma “weenhayek original dice: laghaajyhayaj (cf. Clesson 2008:84). 
569 Aquí seguramente se refiere al lingiiista Claesson que estaba grabando el culto. 


570 Otras referencias posibles son, por ejemplo, Juan 14:10 “Las palabras que yo os hablo, 
no las hablo de mí mismo: mas el Padre que mora en mí, él hace las obras”. 
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En 1964 un misionero sueco, Paul Kállberg, declaró que precisamente 
este pasaje fue el “texto fundamental” o favorito de “dos indígenas 
“weenhayek-wichí salvados” (de Villa Montes) que estaban trabajando 
con él (Kállberg 1964). Es posible, e incluso probable, que uno de estos 
dos indígenas mencionados era idéntico a Matakyeyis, el orador del texto 
arriba, algo que puede implicar que este texto ha seguido siendo su favorito 
por — por lo menos — dos decenios... 

La segunda referencia es a Mateo 7:13-14 donde Jesús habla sobre los 
dos caminos, o las dos maneras de vivir: “Entrad por la puerta estrecha; 
porque ancha es la puerta, y espacioso el camino que lleva a la perdición, y 
muchos son los que entran por ella; porque estrecha es la puerta, a angosto 
el camino que lleva a la vida, y pocos son los que la hallan.” Obviamente al 
narrador le parece un texto ilustrativo ya que ocupa una buena parte de su 
locución. 

Más adelante es más que probable que el orador refiere a Génesis 3:1- 
2, donde el diablo, en forma de una serpiente, cuestiona lo que Dios ha 
ordenado. Lo hace en una interrogación insidiosa, en forma negativa, como 
“¿Acaso Dios ha dicho que...?”— igual que Matakyeyis. 

Luego refiere a la imagen de las ovejas y las cabras que se encuentra en 
Mateo 25:32, (algo que aparece en forma más típica en otra predicación más 
abajo, así que la comentamos en ese contexto). Sin embargo, también se 
refiere al juicio final del mismo capítulo (Mateo 25:31-46. Finalmente cita 
a Jesús, que en Juan 14:6 dice: “Yo soy el camino” — como ya hemos visto 
arriba, un concepto sumamente central en la cosmología “weenhayek. 

El sermón termina con un característico marcador final, típico para 
la locución “weenhayek. El marcador final más común en, por ejemplo, 
un contexto mítico, es nojw, que simplemente corresponde a “fin” en las 
películas antiguas, o lingitísticamente mejor expresado: “se acabó” (Claesson 
2008:268). Aquí, Matakyeyis marca oficialmente el final diciendo: “Creo 


que esto es suficiente”. 


12.2.3. Mensaje de José Niti'peyis Arce (> 80 años) 

En la misma sesión, la palabra pasó a uno de los primeros creyentes en Villa 
Montes, José Niti”peyis Arce. En este evento tenía más de 80 años de edad 
y se le consideraba un cristiano fiel. (Es el mismo hombre que Green en su 
relato arriba (2014:66) caracteriza como uno que tenía “un órgano entero en 
su pecho”.) Su forma de hablar es muy similar a la de Matakyeyis. Al igual 


que él, él también comienza expresando su alegría por la reunión: 
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Estamos muy agradecidos a Dios... Doy gracias a Dios de que somos 
tantos [reunidos aquí]. Fue muy lindo escuchar a los jóvenes que han 
venido aquí. En las noches [ordinarias] no es así que viene mucha gente 
aquí. Por lo general, somos sólo algunos que venimos aquí, algunos de 
nosotros que se han como nombrado. Pero, parece que cuando la gente 
ve que otros vienen para visitar, recién entonces se levantan. ¿Cómo 
sería si el hombre que esperamos viene de alguna parte [el cielo]? Una 
vez será así. Uno tras el otro ha de declarar: “yo también solía creer” y 
“yo también sabía hacer lo que me avisaste”... Así es. 

Pero yo quiero decir algo, según lo que nos ha dicho nuestro 
hermano, lo bueno, eso lo que es bueno, existe en cada hombre. En cada 
individuo hay algo bueno. Pero sirve para nada cuando el hombre se 
cierre. Se cierre en si mismo, pero igual existe lo bueno ahí, dentro del 
hombre. Así es. Tú ves que nuestro hermano realmente ha expresado 
que siente alegría. No quiere estar tranquilo, no quiere estar inactivo — 
porque seguimos el camino de nuestro Señor. 

Así fue con él. No se quedó donde estaba. No se quedó inactivo, 
sino siguió. Lo sintió dentro de si. Tenía que predicar la palabra de 
su Padre. Así cumplió su obra buena. Pero si yo permanezco donde 
estoy, no voy a lograr nada. Quedaré sin hechos. Así es. Lo digo a mí 
mismo, a los jóvenes. Porque si no me levanto quedaré sentado. ¡De 
veras, lo digo a mi mismo! Por eso les digo que agradecemos a Dios esta 
noche. Dios está con nosotros. Dios está aquí. Jesús está aquí. Jesús está 
entre nosotros esta noche. Y él escucha a cada uno de nosotros. Por eso 
estamos muy contentos. 

Es verdad, es verdad lo que acabamos de escuchar. Porque es verdad 
que nosotros nos alegramos. Pero puede ser que un día no estemos en 
[tanta] tranquilidad. El pecado no nos deja en paz. Trata de enredarnos. 
El malo nos escucha. Pero si nosotros verdaderamente confiamos 
en Dios [el diablo] no nos puede alcanzar. Porque no es como antes 
cuando no practicaste la Palabra [de Dios], que el pecado te sobreviene 
inadvertido. Cuando vives con la Palabra y el pecado viene a ti, entonces 
es obvio. Si nosotros de veras obedece a la Palabra podemos llamarle 
de nombre y decir: ¡Vete de aquí! No te quiero más. Ahora sólo amo a 
Jesús. Así es. Estos jóvenes alegres tienen que fundarse en esto. Es algo 
genuino. 

Aunque el pecado siempre se entromete, es obvio. Y cuando yo lo 
llamo por su nombre, desaparece. Suelo empezar a orar en una vez. 
Doblo mis rodillas y oro, oro a él. Porque si una persona no practica 
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la oración, no tendrá poder.*”* Es precisamente en la oración que hay 
poder para cada persona. Así que creo que voy a llamar a Pedro Cayo. 
Quiero cantar algo. También quiero pedir a Seferino que ayude, y por 
cierto cualquier persona que se sienta inspirado [de hacerlo] puede 
venir aquí adelante. Con esto vamos a terminar. Vamos a escuchar a 
nuestros amigos que han venido de otro lado. Son nuestros invitados 
que debemos escuchar. 


En gran medida, Niti”peyis está de acuerdo con, y se refiere a, Matakyeyis. 
Incluso se afirma: “Estoy de acuerdo con mi hermano” y “Es cierto lo que 


acabamos de escuchar!” 


Ambos oradores destacan la alegría y la fuerza” o 
“poder” que sienten. 

Este mensaje fue considerablemente más corto que el anterior. En mi 
manuscrito, el testimonio de Matakyeyis es de 7,5 páginas (o 860 palabras), 
mientras el de Niti”peyis sólo es de 3,5 páginas (o 419 palabras); (el último, 


de Yetnayis, está entre medio, un poco más de 5 páginas, o 607 palabras). 


12.2.4. Seferino Yetnayis Cortez (< 80 años) 
El tercer y último mensaje largo del servicio esta noche es presentado por 
otro de los cuatro primeros conversos, Seferino Yetnayis Cortez. Él es 
también uno de los veteranos de la guerra del Chaco, algo que a él le gusta 
destacar. Él ha trabajado en estrecha colaboración con el misionero pionero 
Gustaf Flood y él fue el portavoz de Tuuntey (donde se celebra esta reunión) 
durante más de dos décadas. Es natural que habla con una autoridad natural. 
Cuando el grupo de ancianos ha cantado, Seferino se queda en la 
plataforma y toma la oportunidad de decir algo también. Al igual que los 
demás, empieza declarando lo feliz que es: 


Sentimos gratitud porque podemos reunirnos [con los otros de 
Capirendita] y estamos muy felices. Esto es lo que hemos escuchado 
de nuestros hermanos. No hay otra persona que puede darnos tanta 
alegría, sólo este Jesús, el que vino a este mundo. Y así como él, en 
aquella época, vino por primera vez, él vino a nosotros, justo donde 
estábamos. Éramos pobres, éramos totalmente ignorantes. Pero, a pesar 
de esto, Jesús quería vivir entre la gente. Y hoy en día la gente tiene su 


Palabra. 


571 Aquí usa la palabra noghajyhayaj. 
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Y es como mi hermano acaba de decir, que Jesús me llamaba cuando 
yo vivía en mi pecado, cuando era pobre, cuando mi vida no tenía 
sentido en esta tierra, cuando yo no era nada. Pero de todos modos, esto 
es cierto, porque Dios tuvo misericordia con la gente que vivía en este 
lugar y que estaba sufriendo. Y ahora [por eso] siempre nos reunimos — 
y no hay nadie más por lo cual nos reunimos debido a su palabra; ¡sólo 
este Jesús! Él que vino aquí con la palabra de su Padre, cuando él vino a 
este mundo. Él es quien nos salva, salva a cada uno de nosotros. Él salva 
al pobre, el salva al hombre que vive en el pecado, él salva al que está 
enfermo. Y ahora sí, nosotros estamos mejor. Nosotros que eramos una 
gente sin bondad. Nosotros que eramos pobres. Pero damos gracias a 
Dios que también nos ha dado amor el uno al otro. 


Pero escúchenme ahora, también quiero decir esto: Si nosotros 
somos tal gente como las ovejas, y todos entramos juntos cuando nos 
vamos, entonces, verdaderamente, vamos a alcanzar al cielo. Pero si 
somos gente como las cabras, entonces nunca vamos a nunca alcanzar el 
lugar de Dios, jamás llegamos. 

Porque es como nuestro hermano ya ha subrayado; una persona 
que vive en la impureza no puede entrar [allí]. Sólo el hombre que cree 
en Él, el que cree en Jesús y también en Dios. Y es el Espíritu Santo”? 
que obra en el hombre. Cuando él habla, siempre resulta en lágrimas. 
Porque él nos recuerda del primer tiempo, antes de que uno sabía nada 
[sobre lo malo]. 

Y hoy, ¿qué es lo que nos hace reunirnos? ¡Es Dios! Es por él que 
nosotros nos reunimos en esta manera. Tenemos un lugar seguro, y 
podemos reunirnos. Pero lo que es esencial es nosotros nos amamos 
y que tengamos compasión el uno con el otro. Pero hemos salido [de 
nuestras casas] para compartir algo muy bueno, la palabra de Dios. Y lo 
ponemos en práctica, igual que hizo Jesús, cuando vino a esta tierra. 

No es que Él buscaba a los hombres porque eran así; no fue para 
buscar una variedad de pecados. Solamente fue porque él quería hallar 
al hombre, donde vivía en su pecado, para salvarle. Vino al hombre 
tormentado por la enfermedad, y también salvó a tal persona. No 
menospreciaba a nadie. Nadie fue rechazado. Al contrario, él se ocupó de 
la gente y salvó a ellos. Así la gente que vivía con él, podía experimentar 
una gran alegría. 


572 Aquí usa el término en castellano “Espíritu Santo”. 
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¡Mírennos aquí! Yo doy gracias a Dios que ustedes suelen visitarnos. 
Ustedes saben, como ya he apuntado, que nosotros también hubiéramos 
podido estar [en el pecado]. Cuando veo a ustedes, que vienen aquí 
vez tras otra, [siento que] yo también podría haber visitado a ustedes. 
[Porque] así es con nuestros paisanos, donde sea que vivan, comparten 
entre sí las cosas que son buenas, invitan los unos a los otros. Porque 
Dios no es nuestra propiedad, la palabra de Dios no ha venido de 
nosotros. Sino que es como lo dijo Jesús: “Mi palabra no es mía, sino 
que yo transmito lo que viene de mi padre. Porque es su palabra que 
traigo. Por eso es que yo saco un pequeño pedazo de este mensaje... Y 
así también... Y con esto creo también que es suficiente. 

Y ahora creo que yo también quiero cantar algo. Por eso quiero 
llamar a José, y también Pedro Cayo y Pedro Pino,””* cualquiera que lo 
tiene en esta manera. Por eso estoy muy alegre, estamos contentos de 
que hemos tenido amor a Dios y de que podemos escuchar su palabra. 
¡Observen esto, jóvenes, ustedes que están sentados aquí [en estas dos 
filas]1"* No queremos dejar de hacer en esta manera hasta que este 
nuestro lugar ha sido limpiado, también los jóvenes. Debido a que es 
de esta manera que nuestros cuerpos son imitadores de todas las cosas y 
nosotros tratamos de imitar y superar el uno al otro... 

¡Cualquiera, que venga aquí, vamos a cantar, vamos a alabar al 


Señor, contentos!” 


Hay dos referencias bíblicas obvias en el mensaje de Yetnayis. La primera 
de ellas refiere a las ovejas y las cabras en Mateo 25:31: 


Cuando el Hijo del hombre venga en su gloria, y todos los santos 
ángeles con él, entonces se sentará sobre en su trono de gloria, y serán 
reunidas delante de él todas las naciones; y apartará los unos de los otros, 
como aparta el pastor las ovejas de los cabritos. Y pondrá las ovejas a su 
derecha, y los cabritos a su izquierda. Entonces el Rey dirá a los de su 
mano derecha. Venid, benditos de mi Padre, heredad el reino preparado 
para vosotros desde la fundación del mundo. (Mateo 25:31-34). - - - 
Entonces dirá también a los de la izquierda: Apartaos de mí, malditos, 


573 El orador solamente usa los nombres en castellano, no menciona sus nombres en 
“weenhayek. 


574 Esta especificación está aludida en la frase. 


575 Esta última frase se dice en castellano, no en “weenhayek. 
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al fuego eterno preparado para el diablo y sus ángeles. (Mateo 25:41). 


La segunda referencia es una vaga representación de varias declaraciones 
atribuidas a Jesús, sobre su misión de su padre. Una de estas encontramos 
por ejemplo en el Evangelio de Juan, en el capítulo 12: 


Porque yo no he hablado por mi propia cuenta; el Padre que me envió, 


él me dio mandamiento de lo que he de decir, y de lo que he de hablar. 
(Juan 12:49). 


El marcador de la finalización formal del mensaje de Yetnayis se encuentra 
justo antes de que empieza a hablar de cantar: “Y con esto creo también que 
es suficiente”. Luego pide a sus amigos a venir y cantar con él, un hecho 
muy común en su generación de evangelistas (y ya usado por Niti”peyis). 
Mientras ellos se reúnen, añade una última advertencia a los jóvenes presentes 
(“¡Observen esto, jóvenes, ustedes que están sentados aquí!”) Y una vez que 
los ancianos se han reunido en la plataforma, Pedro Noqnhumnahen Cayo 
dice que “Vamos a cantar este coro que no está en el himnario. Seguramente, 
hay alguien que todavía lo recuerde”, es decir, se refiere a un patrimonio 
común, no escrito, que une el pasado y el presente. 

La reunión termina de esta manera, con una serie de canciones, 
intercaladas con oraciones intensas. Finalmente casi todo el mundo está de 
pie en un gran círculo en el centro de la antigua iglesia. Los misioneros se 
han ido y sólo quedan individuos “weenhayek allí. Cantan, oran, lloran 
y sollozan. Hacen todo en tan alta voz que se pueden escuchar desde 
varias cuadras de distancia. El ambiente es intenso y cargado de significado 
religioso. 


12.3. Análisis de los textos 


Formalmente, los cuatro mensajes se dividen en dos categorías obvias: el de 
Noolnejen y los de los otros. El primero se llevó a cabo en español, los otros 
en “weenhayek. Pero esa no es la única diferencia. El mensaje de Noolnejen 
está estructurado más como los sermones de los misioneros, es decir, 
comienza con una cita de una porción de la Biblia y luego pasa a comentar 
sobre ella, y su aplicación es sobre la situación actual de la audiencia. 

Los otros tres todos comienzan con una declaración de un sentimiento 
que están compartiendo con el público: “Creo que estamos muy contentos” 


(Matakyeyis), “Doy gracias a Dios” (Niti”peyis), y “Sentimos gratitud 
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porque podemos reunirnos y estamos muy felices”. (Y etnayis). 
Todos terminan sus mensajes formalmente. Noolnejen termina igual 


que los misioneros siempre hacían, con un “Amén”! Los otros tres utilizan 


algún tipo de marcador final tradicional: “Creo que esto es suficiente!” 


(Matakyeyis), “Con esto vamos a terminar” (Niti”peyis), y “con esto creo 
también que es suficiente” (Yetnayis). Por lo tanto, los cuatro se alinean 
bien con la tradición oral de los “weenhayek donde marcadores formales del 
comienzo y el final de una historia o un mensaje (cf. Alvarsson 1982 y Vol. 
5). 

Los tres mensajes en “weenhayek son tradicionales también en otro 
sentido. Contienen muy pocas palabras de origen español. Si ignoramos 
los nombres personales de origen español (que comentamos abajo), 
además los términos para la trinidad cristiana (es decir, Jesús, Dios y el 
Espíritu Santo), entonces encontramos sólo 17 palabras de en total 1,886 
palabras, o menos del 1%, que son de origen español.”* Esta es una cifra 
notablemente baja para cualquier tipo de idioma indígena, y en particular 
para un mensaje evangélico, basado en enseñanza bíblica que en su mayoría 
ha sido transmitida en español. Esta continuidad cultural formal en un nivel 
superficial, indica una representación más idiosincrásica del credo cristiano 
también en un nivel más profundo. 


576 El segundo mensaje, (de Matakyeyis), contiene 860 palabras (considere que el “weenhayek 
es un idioma aglutinante y que límites entre palabras es algo muy subjetivo, es decir que aquí 
se trata de un número mínimo). De estas 860 palabras, 28 palabras son de origen español, 
26 eran nombres (Jesús [17], Dios [8] y “Capirenda” (Capirendita) [1] una versión rara 
del nombre del pueblo de los visitantes). Sólo dos eran palabras verdaderas de préstamo: 
(pastolh [2] de *pastor”). El tercer mensaje, (de Niti”peyis), contiene 419 palabras. De estas, 
17 palabras son de origen español, 10 son nombres (Jesús [3], Dios [5], Pedro Cayo [1] y 
Seferino [1].) Siete son palabras verdaderas de préstamo (gracia [3] en la expresión “nosotros 
damos gracias”; nombrayen [2] de nombrar”, y oración [2] de “oración”“). El cuarto mensaje, 
(de Yetnayis), contiene 607 palabras De estas, 27 palabras son de origen español, 19 son 
nombres (Jesús [7], Dios [8], Espíritu Santo [1], Pedro Cayo [1], José [1] y Pedro Pino [1]). 
Ocho palabras son de préstamo extranjero (gracia [3] en la expresión “damos gracias”, dos 
conjunciones: y[1] de “y”, y por que[3] de “por que”, y la palabra castellana para “coro” [1]). 
En total, esto resume a 1.886 palabras de los que 72 palabras (o 3,8%) son de origen español. 
Si consideramos a Jesús [27], Dios [21], el Espíritu Santo [1] y los nombres personales como 
partes integradas, las palabras reales de préstamos se reducen a sólo 17, es decir, menos de 1 
% (0,90137%). Existe una considerable variación individual entre los tres oradores cuando se 
trata de palabras de préstamo. Matakyeyis utiliza sólo 2 de las 860 palabra (0,2%), mientras 
que Niti”peyis utiliza 7 de las 419 palabras (1,6%) y Yetnayis 8 de 607 palabras (1,3%). (Esto 
puede ser comparado con, por ejemplo, el quechua boliviano de la zona de Cochabamba, 
donde el 25-40% de las palabras son consideradas voces de origen extranjero.) 


346 


El uso exclusivo de nombres en español para referirse a un compañero 
“weenhayek no es tan sorprendente. Mientras que yo uso los nombres 
indígenas para denotar a los protagonistas en esta sección, ya que estos 
son más cortos y más específicos, en una situación más pública los mismos 
indígenas prefieren llamarse por sus nombres en español, no sus nombres 
personales amerindias. En otro artículo (Alvarsson 1999c), he tratado de 
mostrar la lógica de este uso, como nombres españoles son vistos como 
menos personales, menos individuales y por lo tanto menos peligrosos 
de utilizar en un contexto público. (Hay un fuerte tabú contra revelar su 
nombre más interno, es decir, el nombre “weenhayek, a un extranjero). Así, 
mientras que los nombres son de origen español, la costumbre de usarlos es 
totalmente amerindia. 

Hasta el momento, se puede concluir que a nivel formal o superficial, los 
tres últimos mensajes pueden ser considerados como muy “tradicionales”. 
(Incluso la primera, que tuvo lugar en español, tienen algunas tendencias 
tradicionales). Pasamos ahora al contenido de los sermones, y voy a tratar 
de demostrar que en ese nivel los cuatro parecen ser aún más idiosincrásicos 
o incluso “etnosincrásicos”. 


12.3.1. Referencias a la economía 

No hay referencias directas al sistema de subsistencia de los “weenhayek en 
ninguno de los discursos. Sin embargo, hay una clara referencia a la pobreza 
que la mayor parte de los “weenhayek del norte experimentaron durante y 
justo después de la Guerra del Chaco en la década de 1940. Este fue el período 
en que el primer misionero sueco (la legendaria Astrid Jansson) apareció y 
este período se refiere a menudo como “el principio”. La primera parte del 
mensaje de Yetnayis es una versión personal de la primera aparición de Jesús 
entre los “weenhayek. Él explica la pobreza, la ignorancia y el “pecado” que 
vivían. Indirectamente, también alude a la relativa prosperidad que vino 
sucesivamente con los misioneros. 

Algo que es evidente en varias partes de estos mensajes es la referencia 
directa a “reciprocidad”, uno de los principios más importantes del códice 
“weenhayek (Alvarsson 1988:205-209). Noolnejen utiliza bastante tiempo 
para explicar la importancia de mantener la “comunión” (léase: la unión), de 
estar “en paz” y de “trabajar juntos en armonía”. La parte más importante 
es compartir el pan, al igual que hicieron los primeros cristianos (y que se 
percibe que los “ancianos” también hicieron). No hacer esto es considerado 
una terrible imposición. 
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La reciprocidad es una condición primaria para la convivencia, para 
la comunión — en un sentido amplio. Y en todos los casos, cuando he 
entrevistado informantes “weenhayek sobre “las cosas más importantes en 
la vida”, términos como “unión” y “comunión” siempre han estado en la 
parte superior de la lista (Alvarsson 1988:56). “Generosidad”, un sinónimo 
(o una condición previa) de reciprocidad, es de la misma dignidad (Fock 
1982: 23). (Para ser elegido portavoz, por ejemplo, “generosidad” es una 
petición fundamental, véase Métraux 1946: 300). Yetnayis explica con 
orgullo que: “[Los *weenhayek] comparten entre sí las cosas que son buenas, 
invitan los unos a los otros.”>” 

La reciprocidad es la base ideológica de cualquier sociedad de recolección 
y caza, y haciendo hincapié en este hecho, los oradores mantienen 
una continuidad cultural con su pasado — en contraste con el egoísmo, 
el capitalismo y acumulación de la sociedad que les rodea. También se 
enfrentan a la ideología de los misioneros y van mucho más allá de los 
misioneros en su interpretación de la Biblia (por ejemplo, del pasaje en 
Hechos 2:42). Cuando los misioneros probablemente consideran este pasaje 
como “histórico” o “simbólico”, los weenhayek les da una interpretación 
más literal ya que concuerda mejor con su cultura. Una economía comunal, 
tal como aparece en esta cita, es una utopia para los misioneros occidentales 
— para los “weenhayek es una función regular o normal; sólo refleja su 
cultura. En este contexto la distancia cultural entre los “weenhayek y los 
protagonistas de Hechos 2 es mucho menos que entre los últimos y los 
misioneros. 


12.3.2. Referencias a la organización social y política 
Es de destacar que todos los oradores son hombres. Esto refleja una división 
básica del trabajo en la organización social de los “weenhayek: las mujeres se 
ocupan de temas cercanos al corazón del pueblo mientras que los hombres 
representan el grupo propio en los asuntos entregrupales (Vol. 1) — y con 
mayor frecuencia en asuntos religiosos. En este caso, los visitantes están 
llegando desde el otro lado del río, de otro pueblo, Tilakyat (en español: 
Capirendita), para celebrar un culto juntos. Por lo tanto, es evidente que se 
supone que los hombres deben tomar la iniciativa y representar al grupo. 
La segunda distinción notable entre los hombres y las mujeres se 
encuentra en el área de las relaciones sexuales y el matrimonio. En contraste 
con la sociedad que los misioneros representan, la mujer weenhayek tomar 


577 Cf. el concepto de “la buena voluntad” usado por Palmer (2012:6, 187). 
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la iniciativa de sexo, así como el matrimonio. Esto es claramente discernible 
en las referencias al hecho de que es la mujer que tiene la culpa. Matakyeyis 
afirma que “se trata de una mujer, si ella comete adulterio”. Él le pide a esta 
persona que “ella debería reconsiderar, pensar en Jesús, entonces ella va a 
entregar algo que es genuino”. En vez de hacer lo que ella hace, ella debe 
seguir el consejo de los ancianos y “ella no debe unirse [simplemente] con 
algún hombre, sino que primero tiene que adaptarse a los que administran 
estas cosas. Ella debe notificar a ellos, diciendo: ¡Me encanta ese hombre! Y 
ella va a tener ayuda. El resultado es que ellos lo van a arreglar. El pastor 
será notificado. De esa manera, va a estar bien con nuestros matrimonios, si 
estamos bajo el poder de Dios” (y los ancianos). Esta es en realidad una parte 
típica del códice “weenhayek que no se había practicado durante décadas (cf. 
Alvarsson 1998: 97; Braunstein 1974: 73). Aquí, Matakyeyis expresa una 
posición “super-conservadora” y es, por supuesto, abierta para críticas por 
parte de los jóvenes. 

En relación con las cuestiones económicas, como la reciprocidad, ya 
hemos mencionado “unidad” y “comunión” como valores importantes 
en la “sociedad “weenhayek. Lo interesante aquí es que la interpretación 
ideológica también se considera que tiene consecuencias sociales y religiosas. 

Como hemos visto arriba, dos de los oradores hacen referencia a Mateo 
25:31-46, a la imagen de la separación de las ovejas y las cabras. En la teología 
popular del mundo occidental, y posiblemente en especial en la teología de 
los misioneros pentecostales, con sus raíces ideológicas en el individualismo 
norteamericano, este texto se interpreta como una división de individuos, 
entre los que han hecho lo bueno (ovejas) y los que han hecho lo malo 
(cabras). 

Sin embargo, cuando Yetnayis interpreta Mateo 25:31 ff. (véase más 
arriba), él presenta una interpretación totalmente distinta: 


Si nosotros somos tal gente como las ovejas, y todos entramos juntos 
cuando nos vamos, entonces, verdaderamente, vamos a alcanzar al cielo. 
Pero si somos gente como las cabras, entonces nunca vamos a nunca 
alcanzar el lugar de Dios, jamás llegamos. 


Su mensaje es que si los “weenhayek van juntos, unidos, como un rebaño 
de ovejas, llegarán a la gloria, pero si van individualmente, como cabras, 
entonces resulta en eterna destrucción. Por lo tanto, la felicidad eterna se 
debe al comportamiento colectivo, no se basa en la conversión individual, 
como en el cristianismo occidental. Al afirmar esto, Yetnayis parece estar 
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mucho más cerca de lo que el autor del texto bíblico quiere decir en Mateo 
25, que se separarán pueblos — como especies de animales domésticos — 
no individuos.”* Esta es una interesante contribución teológica indígena al 
debate sobre individualismo y colectivismo. 


12.3.3. Referencias a la religión amerindia 

En una serie de cuestiones, hay referencias obvias al cristianismo, por 
ejemplo, “No hay otra persona que puede darnos tanta alegría, sólo este 
Jesús, el que vino a este mundo”, como Yetnayis lo presenta en su mensaje. 
Matakyeyis utiliza el nombre de Jesús 17 veces y Yetnayis usa el nombre 
de Dios (en castellano) 8 veces. Estos son conceptos que en un principio 
eran totalmente ajenos a la cultura “weenhayek, conceptos que ahora han 
sido bien y profundamente integrados. Después de haber estado presente 
en muchas reuniones como el segundo, antes mencionado, ya no dudo 
de la sinceridad y de la verdadera devoción y la identificación que los 
“weenhayek demuestran de la fe cristiana. Ellos son verdaderos cristianos, 
son pentecostales reales (incluso, como ya hemos visto arriba, a menudo 
considerados “mejores” o pentecostales “más espirituales” por los propios 
misioneros). (Cf. Alvarsson 1999d). Por eso, lo siguiente no tiene ninguna 
intención de disminuir o cuestionar la sinceridad de la fe “weenhayek. Es 
obvio que todas versiones del cristianismo son adaptaciones históricas y 
locales. 

Es natural, sin embargo, que en algunos aspectos de su nueva religión 
es una fusión de lo antiguo y lo nuevo, con un predominio de la “nuestra 
manera” (Fock 1982:29). A veces, es fácil ver que las dos religiones en 
cuestión son bastante compatibles. Esto va para todo el complejo lingiístico 
de nooqhajyhayaj, discutido abajo. 

El sentido tradicional de unidad universal y restauración de armonía 
(ver arriba) efectuada por el chamán “weenhayek tiene su contrapunto, o 
posiblemente su reflejo, en la expresión de Yetnayis sobre la liberación: “Él 
salva al pobre, el salva al hombre que vive en el pecado, él salva al que está 
enfermo. Y ahora sí, nosotros estamos mejor.” Aquí, la salvación no es sólo 
un fenómeno del sector religioso, sino fisiológica, social y económica. Jesús 
ha salvado a los “weenhayek de las enfermedades, de la discriminación, del 
sentido de inferioridad y de la pobreza. 


578 En el griego original se usa el término ethne (en v. 32), “grupos étnicos”, (en la Biblia 
española “naciones”); son estos grupos étnicos que se van a separar (aforiez). Hay por lo 
menos un teólogo que dice: “Aquí se habla de pueblos enteros (grupos étnicos) en la tierra” 
(Studiebibeln, Vol 1 1978:519), así dando razón al teólogo “weenhayek. 
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Otra característica evidente es el dualismo aparente tanto en la religión 
“weenhayek tradicional (cf. Karsten 1913: 202) (ver arriba) y aún más en el 
cristianismo. Matakyeyis ilustra esto cuando habla de los matrimonios: 


De esa manera, va a estar bien con nuestros matrimonios, si estamos 
bajo el poder de Dios. Entonces no vas a estar bajo el poder del diablo. 
¡Si usted está en el poder del diablo, yo te exhorto a que te rindas a Dios! 
¡Entrégate a Dios! entonces tus pensamientos serán purificados. Tu 
pensamiento será uno, uno sólo. se notificará El pastor. De esa manera, 
se va a llegar bien con nuestros matrimonios, si estamos bajo el poder de 
Dios. Entonces no estará en el poder del diablo. 


Aquí se refiere a la eterna lucha entre lo bueno y lo malo, presente en la 
religión amerindia, pero acentuada en el cristianismo, especialmente en 
su forma pentecostal. Según la teología pentecostal tradicional uno tiene 
que tomar parte por uno de los lados: lo bueno o lo malo. En vez de una 
continuidad entre los dos extremos, ahora los dos lados están bien definidos. 

Entre los oradores de los mensajes arriba, lo bueno está íntimamente 
asociado con Dios y Jesús. Lo malo está asociado con el diablo. Es 
sorprendente, sin embargo, al ver que esta continuidad no sólo es uno de 
filosofía dualista, sino que refleja también una aculturación [lingiística), 
una occidentalización en los términos que se utilizan para los protagonistas 
divinos o satánicos. Para el Dios cristiano se usa el nombre español, escrito 
Yoos por Claesson (2008:552),”* y para las dos otras personalidades de la 
trinidad, se usa Jesús” y “El Espíritu Santo” respectivamente. 

Sin embargo, los oradores arriba, y, en particular Matakyeyis, usa 
el término “Ahaattaj cuando se refiere al “diablo” del cristianismo. 
Entonces, para las huestes malignas, se usa el concepto tradicional, referido 
anteriormente. Así que, mientras el Dios cristiano se ha superpuesto sobre 
el concepto pre-cristiano de un dios supremo, la idea del “diablo” se ha 
fusionado con la de “Ahaattaj, “el señor de lo invisible: los muertos, la 
enfermedad, los sueños, secretos” (Fock 1982:25). 


579 Sin embargo, en el mensaje de Matakyeyis, también vemos una referencia implícita al 
término tradicional del “dios supremo” de los “weenhayek /haawuk ta “ihi puule” (* Nuestro 
Señor en el Cielo”), una mínima variación del concepto lham-ta-“ihi-puule”(“El que está en el 
cielo”), un nombre que corresponde a lo que Karsten llama slamsa aíttab es (1913: 202 -203). 
Para una discusión del paralelismo, ver arriba. 
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12.4. La fuerza — unas observaciones comparativas 


Es evidente a partir de los comentarios anteriores, que la fusión de las 
dos religiones, la “weenhayek tradicional y la pentecostal cristiana, fue un 
proceso en que ambas partes alcanzaron algo deseado, los misioneros podían 
ver nuevos hermanos “ganados” (1 Cor. 9:20-21) y los “weenhayek nuevos 
aliados y una nueva identidad aceptada (ver arriba). Sin embargo, ¿cuál fue 
el factor causante? 

Mi hipótesis básica se deriva de una posible simplificación de la idea 
de Russell (1992) de que el hombre sólo puede extender su conocimiento 
de algo, si la novedad limita con algo ya familiar.*% En esto me refiero a 
las compatibilidades ya descritas entre las dos religiones. Aquí sólo quiero 
añadir unas palabras sobre el factor causante, algo que posiblemente inició 
todo el proceso de la conversión. 

Los cuatro sermones arriba parecen indicar que en su discurso, los cuatro 
predicadores “weenhayek estaban bien fundados en la cultura “weenhayek 
tradicional, pero a la vez muy cómodos en la nueva fe. ¿Qué puente existe 
entonces entre la religión tradicional y la nueva? 

Mi segunda hipótesis se basa en la teoría de la democratización del 
chamanismo, referida arriba, más concretamente en la abertura para todo 
“weenhayek de adquirir la fuerza, anteriormente limitada a la obra de los 
chamanes. Arriba hemos mencionado dos conceptos relacionados: noogajyaj 
(“gozo”) y noogapjwayaj (“fuerza”). 

En una situación de pobreza relativa, salud declinente, opresión y 
discriminación, que los weenhayek experimentaron en las décadas alrededor 
de 1930, una persona o un grupo ha de querer ver algo que puede resultar 
en un cambio, o por lo menos una esperanza de una transformación, de su 
vida. Miller vio en el pentecostalismo entre los toba un factor parecido, el 
“gozo”: 


Es este fuego, como se lo experimenta en el trance pentecostal, que 
los toba llaman “gozo”, que eleva al toba encima de las experiencias 
ordinarias de tristeza y dolor a una de éxtasis y liberación de un estado 
de impotencia a uno de potencia total”! (1975:493). 


580 Ver la discusión sobre las maneras epistemológicas “knowledge by acquaintance” 
y “knowledge by description” en que Russell, por lo menos por un tiempo, mantenía que 
nosotros sólo podemos adquirir conocimiento por la primera (Russell 1992). 


581 El texto original en inglés dice: “It is this fire, as experienced in the Pentecostal trance 
which the Toba call gozo, which lifts the Toba above the ordinary experiences of sadness 


332 


En esta cita vemos reflexiones 
tanto de “noogajyaj (“gozo”) como 
de Nnoogapjwayaj (“fuerza”), ambos 
fenómenos alcanzados en la comu- 
nión entre hermanos y el Espíritu 
Santo. También concuerda con 
una de las teorías más recientes 
para explicar la extensión y el éxito 
del pentecostalismo global, entre 
otros sostenido por Brusco (1995), 
la teoría de “empoderamiento””, 
Para mí esta teoría tiene un ele- 
mento explicativo muy notable 
ya que aparece como algo central 
en entrevistas, en los testimonios 


arriba, y en el mismo culto pente- 


costal. : ; 
Foto 28. Gozo pentecostal reflejado en una 


(inci 1 : mujer “weenbayek 1971. (Foto por Birgitta 
ingúístico de las palabras usadas oo, ) 


Si exploramos el trasfondo 


en este contexto veremos que 

hay cuatro morfemas centrales: qdj, qap, qanib y qhaj. (Puede ser una 
coincidencia de que todos empiezan con una g' y también puede indicar un 
campo cognitivo especial). 

Si empezamos con algunos conceptos que no se relacionan con la 
experiencia del “gozo” del Espíritu Santo, podemos mencionar por ejemplo 
“wawulheh que entre otras cosas puede denotar “la capacidad de hacer algo”, 
algo que, en mi interpretación, refiere a la fuerza individual de una persona. 
Un caso similar encontramos en el sinónimo hanej, que fuera de “saber” y 
“conocer” también indica una fuerza individual, que no se relaciona con el 
campo sobrenatural que ahora exploramos. 

Tampoco puedo ver una asociación al concepto de noowitale” 
mencionado arriba, lo que un padre secretamente entrega a uno de sus 
hijos antes de morir, comúnmente traducido “secreto”, que implica algún 
poder sobrenatural. Tampoco he notado el concepto de tilbih, que significa 
“imaginarse” [algo], pero que se usaba en forma flexiva sobre los hiyaawulh 


and pain to one of ecstasy and release from a state of powerlessness to one of total power.” 
(Miller 1975:493). 


582 En inglés: “empowerment'. 
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(chamanes) cuando rompían los límites naturales y se transformaban a otra 
apariencia (cf. Claesson 2008:96, 400). En estos dos últimos casos vemos 
que el uso lingilístico se ha distanciado de algunos fenómenos culturales 
autóctonas. 

Sin embargo, el concepto noogapjwayajindicalo opuesto. Aquí se utiliza 
un término que también se ha empleado para definir al pícaro Thokwjwaj; 
a él se llama “agapjwatsaj en varias narraciones, algo que denota su poder 
sobrenatural, que puede transformarse o crear cosas mediante su palabra. 
Esta misma palabra es la que se usa para el poder sobrenatural, el poder 
creativo y transformativo del Espíritu Santo, y para denotar “bendición” de 
Dios. También se la usa en palabras relacionadas con “milagros” y maravillas” 
(ver op.cit.:8, 76).% 

Una palabra, casi sinónima, es Nooqhajyhayaj, mencionada arriba, 
que indica “fuerza”, “poder” o “autoridad”, también empleada en contextos 
pentecostales. Las derivaciones Nnooqhajyhayaj'íbi” (fexiste fuerza”, “es 
fuerte”), Nooqhajyhayajpéyej (“tener poder sobre algo”) y la forma negativa, 
p.ej. en lajlhaaqhajyhayabaya” (estamos sin fuerza”), todas hablan de una 
fuerza cerca del ser humano, pero en la esfera espiritual, como algo que 
conecta al hombre con lo divino. Esto aparece en forma aún más clara en 
p.ej. lawaatshankyeyajyeji Yoosqhajyhayaj “El vive por el poder de Dios” o 
“Ikyeestejen wikyi laqhaajyhayaj, [Dios] “sanó a ellos mediante su poder” (op. 
cit.:183). Esta palabra puede ser la más común para denotar “fuerza” en el 
idioma “weenhayek. 

La palabra Noogajyaj significa “gozo” y “alegría”. En forma aplicada se 
puede usar también para denotar “fiesta” o “festividad” (op.cit.:75). Quizás es 
esta palabra la que mejor corresponde a lo que Miller llama “gozo” (1975:493). 
También puede ser el término que mejor refleja a lo que Durkheim llamaría 
efervescencia,** la experiencia colectiva de la alegría y la fuerza (1976: 250, 
252). En el caso del pentecostalismo, referiría a la experiencia del Espíritu 
Santo que produce un sentido de comunión, hermandad y gozo. 

Posiblemente puede ser también la palabra que está detrás de la 
explicación de Karsten de los sentidos durante la fiesta de algarroba en la 
cultura tradicional de los “weenhayek. Karsten nos proporciona una cita 
que hace recordar a la de Miller arriba: “Por lo demás, por la aloja o la 
chicha que prepara en su casa - - - se pone alegre, jovial, valiente, olvida las 


583 Para ver la palabra en un “contexto pentecostal”, ver Claesson 2008:76: “tha “imaayek ta 
háape wet Yoos lagadpjwayajtso? tha”, “i'pe lhaamelb.” 


584 En el idioma original, el francés dice: “effervescence . 
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penas y los cuidados de la vida” (Karsten 
1913:209), 

Finalmente llegamos al cuarto 
complejo, usado en el contexto pente- 
costal,  Nnooganibbayaj que significa 
“esperanza” (o “espera'”). La derivación 
mnooganihhayajky'oye? denota esperanza” 
de algo supuestamente invisible. La frase 
“inaamelh lhaaganibbayajky'oye Yoos ta 
Tikye”significa que “esperamos en el Dios 
viviente” (Claesson 2008:80). 
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Foto 29. Gozo “weenhayek durante 
un culto pentecostal en 2000. (Foto 
por Bórje Green). 


Los cuatro conceptos centrales en esta discusión nos indican que 
existe una verdadera fusión de partes de la “vida vieja” con la esencia del 
pentecostalismo, eso es no con la versión escandinava primero presentado, 
sino con una versión desarrollada en la época libre y basada en experiencias 


autóctonas. 
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Capítulo 13 
Un culto pentecostal wichí 


Para tener una perspectiva un poco más amplia de la situación religiosa 
entre los “weenhayek-wichí, recurrimos a experiencias de los pentecostales 
wichí en Las Lomitas de la provincia de Formosa, de la Argentina. La 
primera razón es posiblemente que hice una primera visita a una capilla o 
iglesia pentecostal wichí ahí en 1996, introducido por mi gran amigo José 
A. Braunstein. Algunos años más después, en 2003, visité a mi estudiante 
Gabriela Kristek cuando ella estaba haciendo su trabajo de campo en Las 
Lomitas, bajo la dirección justamente del Dr. Braunstein. El siguiente 
relato y análisis de un culto pentecostal wichí tiene algún fundamento en 
mis observaciones — pero en realidad se basa más en los relatos de Kristek 
(2005) y Braunstein (2004). 

La razón principal para introducir material de los wichí en un retrato 
de la religión “weenhayek es que ilumina muchos aspectos que reconozco 
muy bien, aunque posiblemente no en forma exacta, de la religiosidad 
“weenhayek. Usando el material de Kristek y Braunstein nos facilita la 
comprensión del material presentado arriba. Además enfatiza y clarifica 
detalles que no se ha mencionado en detalle todavía en esta obra. 


13.1. Un culto en Lote 42” 


Gabriela Kristek inició su trabajo de campo en 2003, levantando su tienda al 
lado de la casa de “Ana”, una curadora conocida, en Lote 42” en Las Lomitas 
(2005:31). Después siguió a Ana en la vida cotidiana y en los cultos de la 
iglesia pentecostal donde ella actuaba. El siguiente relato es un resumen de 
su descripción del culto en la noche del 3 de agosto de 2003 (op. cit.:33-47). 

La congregación de gente empezó con el sonido de músicos de la capilla 
pentecostal, primero una bomba, después una guitarra y voces de unos 
niños. Después de aproximadamente una hora, Ana se levantó y se fue en la 
dirección del sonido. Ya era de noche y la senda casi invisible. (Op. cit.:33). 
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La pequeña iglesia, 4 por 8 metros, estaba llena de gente e iluminada 
por un mechero. El sonido de los cuatro músicos, dos hombres tocando 
bombos y dos tocando guitarras, era ensordecedor. En el centro de la capilla 
había una mesa con un mantel blanco, pero no habían bancos o alguna 
decoración. (Op. cit.:33-34). 

Había una mayoría de mujeres, pero los hombres, inclusive los músicos, 
estaban al frente, cerca de la mesa. Los niños, en su mayoría de sexo femenino, 
estaban al otro lado de la mesa, en el centro, cantando y pataleando el ritmo, 
mientras palmoteaban o bailaban. Dos veces se acercaron a la mesa y se 
arrodillaron como frente a algo sagrado. Las mujeres estaban cerca de la 
puerta, menos activas, más observando. (Op. cit.:38). 

Ana, la curadora, se puso cerca de la pared entre medio los hombres 
adelante y las mujeres atrás. Cantaba en los coritos, pataleaba y palmoteaba. 
Después de tres coros, en una pausa, empezó a cantar sin palabras, 
canturreando. De vez en cuando empezó a verbalizar, pronunciando 
palabras inteligibles, alabando a Jesús y pidiéndole a sanar a los enfermos. 
Luego pasó a la mesa donde estaba un hombre viejo. Ana y su hijo adulto 
pusieron sus manos encima de su cabeza y oraron por varios minutos. 
Luego, el anciano se quedó ahí casi todo el culto, saltando durante los coros. 

A mediados del culto, Ana, otra mujer, un hombre anciano y varias 
niñas, en total una docena de personas, se pusieron “tiras”, un tipo de camisas 
blancas que llegaban hasta las rodillas, encima de su ropa. La mayoría de las 
“tiras” estaban decoradas con cruces rojas. (Op. cit.:40). 

Después de la oración hacia el final del culto, Ana palmoteaba sus 
manos y danzaba más vigorosamente. Eventualmente empezaba a saltar, 
acercándose al centro de la capilla. Los niños más activos se pusieron en 
un semicírculo detrás de ella, bailando y cantando aún más intensamente 
que antes. Entonces Ana se acercó a su hijo adulto con un pedazo de 
tela blanca, del tamaño de una toalla. Frotó sus manos sobre los brazos, 
hombros, espalda y en especial el estómago del hijo. Luego puso la tela hacia 
su estómago y sacó algo. Envolvió eso en la tela y salió apurada de la capilla, 
volviendo después de algunos minutos y desplegando la tela vacía sobre el 
suelo. (Op. cit.:40-41). 

Después de la curación, Ana volvió a bailar en el centro de la capilla. Ella 
danzaba y saltaba por alrededor de veinte minutos; primero sola, después 
acompañada por otra mujer. Las dos mujeres se dieron las manos, estando 
la una al lado del la otra, bambaleando con sus torsos, respirando rítmica y 
profundamente; una acción que resultó en hiperventilación. El hijo de Ana 
estaba detrás de ella, orando y vigilando sobre su madre. 
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Después de algún tiempo el cuerpo de Ana se volvió rígido y torcido, 
como en calambre. Ana extendió sus manos hacia el cielo, columpiando ora 
hacia atrás ora hacia adelante; emitió un grito y cayó al suelo. Poco tiempo 
después, la otra mujer repitió el acto de Ana, pero con menos intensidad. En 
contraste a Ana, después de haber caído al suelo, empezó a emitir sonidos 
de vómito. El hijo de Ana y dos otros hombres estaban cerca de ellas, 
apoyándolas y dando gracias a Dios, poniendo sus manos sobre las cabezas 
de las mujeres. Cuando Ana y la otra mujer se levantaron, parecían más 
calmas. (Op. cit.:41). 

Durante todo el culto, algunas jóvenes y unos niños eran muy activos, 
saltando adelante y atrás, respirando profundamente. Ahora, dos chicas 
jóvenes, entre 13 y 15 años, danzaban, o casi corrían, por adelante y por 
atrás, agarrándose las manos e hiperventilando. Seguían así hasta empezar a 
temblar, finalmente cayendo al suelo. Estaban echados ahí por unos cinco a 
diez minutos, sin moverse. Luego, el hijo de Ana les ayudó en levantarse y 
ponerse al lado de la pared. (Op. cit.:42). 

El culto duró hasta la medianoche. Algunas personas se quedaron 
charlando fuera de la iglesia, pero Ana y su hijo se fueron directamente a 
casa. Se sentaron un rato al lado del fuego y luego se acostaron. (Op. cit.:43). 


13.2. Análisis del culto en “Lote 42” 


Según Miguel A. García (1995), un culto entre los wichí se constituye por 
“cuatro actos, cuyo orden y frecuencia son definidos coyunturalmente por 
el primer pastor. Así suceden repetidamente testimonios, oraciones, coritos 
y curaciones.”% En la subdivisión anterior vimos justamente estas partes. 
Los elementos que a mi me parecen hacer falta en este resumen es la danza, 
la celebración de la Santa Cena, la ofrenda y la predicación. La última vimos 
en detalle en el capítulo anterior. La ofrenda, si es que se practica, se recoge 
en el medio del culto, a menudo después de la predicación y durante un coro 
o un himno. En general es bastante pobre.** 

La celebración de la Santa Cena es un acto que no siempre forma parte 


del culto. Mi experiencia es que es más común en los cultos diurnos, pero 


585 Miguel A. García 1995, citado en Braunstein 2004:35. (No he tenido acceso a la tesis de 
García en su totalidad.) 


586 Gabriela Kristek nos informa que durante las nueve oportunidades que ella estaba en 
un culto en Lote 42, se levantaron ofrendas en tres de ellas (33%) y que en una reunión se 
levantó sólo 4 pesos, de las cuales ella dio 2. (G. Kristek: “Notas de campo” 2003.) 
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Kristek la observó en más de 30% de los cultos. En general consiste en 
oración, repartición de pan y de vino. A menudo puede ser cancelado 
“por falta de vino”,*%” eso es que los recursos económicos no alcanzan para 
comprarse vino, un producto relativamente ajeno en la vida indígena, 
especialmente entre pentecostales que suelen ser abstemios. 

La danza es casi idéntica a lo que Kristek identifica como “oración” y 
el desarrollo tardío se ha de tratar en el próximo capítulo. Alfred Métraux 
describe el efecto de la danza en la siguiente manera: “Danzando, según los 
matacos, ahuyenta al demonio de enfermedad o lo fatiga, ya que se siente 
obligado de participar en la danza”,* algo que, en comparación con lo que 
ya hemos descrito del culto wichí arriba, habla en favor de una continuidad 
tal como sugiere Kristek. 

Kristek habla de una continuidad religiosa, basándose en Rappaport 
que dice que en general no hay nuevos rituales, sino que se trata de 
reformulaciones de ritos anteriores (Kristek 2005:6). Rappaport hasta 
mantiene que rituales totalmente nuevos pueden parecer “falsos” para 
la gente involucrada (1999:32). Por eso, Kristek busca evidencia de esta 
hipótesis y ella la encuentra por ejemplo en el fenómeno de curación. 

Cuando Kristek se enferma durante su trabajo de campo, ella de repente 
tiene la posibilidad de observar un rito de curación de cerca: 


Durante mi trabajo de campo en el Gran Chaco sufrí un ataque de 
influenza, y en este día particular (1% de septiembre de 2003) tenía una 
garganta muy dolorida, y por lo tanto, Ana Gómez, la curadora wichí, 
dijo que me iba a curar. Fuimos dentro de mi casa para llevar a cabo la 
curación. Mientras estábamos de pie, ella y su asistente oró en wichí y 
pusieron sus manos sobre mi cabeza. Ana “acarició” o “cepilló” sus manos 
sobre mi espalda y mi pecho en un movimiento descendente fuerte. Ella 
sopló sobre mi garganta, y frotó un poco de saliva allí con sus dedos. 
Después de eso ella sacó algo de mi garganta con la mano desnuda. El 
objeto que sacó fue un pequeño pedazo azul-púrpura de plástico. Lo 
vi en su mano directamente después; ella no trató de mostrarlo, pero 


587 De “Kristek: Notas de campo”, 2003, p. 4. 


588 El texto original en inglés dice: “Dancing, according to the Mataco, frightens the disease 


demon away or makes him tired, as he feels compelled to join in the dance” (Métraux 
1946:354). 
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tampoco no trató de ocultarlo.*” (2005:1). 


Según Kristek esto “demuestra curación wichí por medio de removimiento 
de un objeto introducido en el cuerpo. Es una técnica clásica chamánica” 
(íbid) de exorcismo, tratando un caso de intrusión. 

En las anotaciones de campo de Kristek, aparece otro ejemplo de una 


posible continuidad: 


Ana estaba curando a un niño pequeño, alrededor de un año, que me 
parece había perdido su alma. Primero gritó hacia el niño, limpió la 
cabeza del niño y [luego] escupió (según lo que podía ver) sobre ella. 
Luego estaba un poco alejada del niño, con las manos levantadas, y sólo 
después de un minuto parecía agarrar algo [en el aire] con las manos. Lo 
que había agarrado lo puso en la cabeza del niño, debajo de su capucha, 
y sopló sobre la cabeza. Abrazó al niño un buen rato después.** 


El tratamiento referido nos recuerda al ritual ejecutado en un caso de 
pérdida de alma (ver 2.9. y 6.4.2. arriba) cuando el chamán “volviendo de 
su trance profundo, se inclina sobre el paciente, haciendo bocina con sus 
manos, devolviendo el alma libre al tórax por un soplo cuidadoso.” El uso 
de saliva, un tipo de líquido ambiguo (ver 5.7.), también nos hace pensar en 
tratamiento chamánico. 


589 El texto original en inglés dice: “During my fieldwork in the Gran Chaco 1 suffered 
from a bout of influenza, and on this particular day (1st of September 2003) I had a very 
sore throat as well, and therefore Ana Gómez, the Wichí healer, said she was going to cure 
me. We went inside my house to carry out the healing. While we were standing up, she and 
her assistant prayed in Wichí and laid their hands on my head. Ana “stroked” or “brushed” 
her hands over my back and chest in a strong downward motion, she blew on my throat, 
and rubbed a little saliva there with her fingers. After that she removed something out of 
my throat with her bare hand. The object she took out was a small bluish-purple piece of 
plastic. I saw it in her hand straight afterward; she was not trying to show it to me, but not 
attempting to hide it either.” (Kristek 2005:1). 


590 El texto original en inglés dice: “[This] shows Wichí healing through the removal of an 
intruding object in the body. It is a classic shamanic technique.” (Kristek 2005:1). 


591 El texto original en sueco dice: “Ana botade ett litet barn, ca. ett ár gammalt, vars sjál 
jag tror var borta. Hon skrek till mot barnet fórst, torkade barnets huvud och spottade 
mójligtvis pá huvudet (jag ság inte riktigt). Sedan stod hon en bit ifrán barnet med hánderna 
uppstráckta och verkade fánga nágot i hánderna efter bara nágon minut. Hon lade det hon 
hade fángat pá barnets huvud, under dess huva och bláste pá huvudet. Hon hóll barnet i 
famnen ett tag efter det.” (Kristek: “Notas de campo” 2003, p. 7). 
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Otro ejemplo que pude observar personalmente en Las Lomitas en 1996 
fue una danza con bastones, una costumbre descrita de por ejemplo Alfred 


Métraux de los lenguas: “mujeres golpean la tierra con bastones largos” 


(1946:323) y por Stig Rydén de los tobas.” 

Braunstein nos presenta un ejemplo de un wichí que, por medio de 
su conversión del anglicanismo al pentecostalismo, subconscientemente 
trata de mantener una continuidad religiosa entre el éxtasis de la curación 
chamánica y el pentecostalismo: 


En Colonia Muñiz un creyente pentecostal, que había convertido 
del anglicanismo, explicó que, mientras en las ceremonias anglicanas 
tiritando es excepcional y cuando ocurre se comprueba, en los cultos 
evangélicos, por el contrario, se provoca, ya que constituye una de las 
manifestaciones de “gozo”. (Braunstein 2004:41).% 


Luego, el mismo Braunstein concluye que “se puede decir que “gozo” en el 
español regional, usado por los indígenas del Chaco es un sinónimo certero 
del término éxtasis”.* (íbid) 

Una conclusión de esta excursión a los wichí de Las Lomitas puede 
ser que se puede notar una continuidad religiosa no sólo en las creencias, 
sino también en los rituales. Aunque no lo vemos tan claramente entre 
los “weenhayek, es probable que esta continuidad también existe en una 
u otra forma, también entre ellos. Esto es el caso no menos del fenómeno 
de la danza que, después de una ausencia de por lo menos unos cincuenta 
años, ha vuelto a aparecer entre los “weenhayek. De estos e trata el siguiente 
capítulo. 


592 El texto original en inglés dice: “Women strike the ground with long staves” (Métraux 
1946:323). 


593 Ver Rydén 1932:14 y notas en el Museo de Etnografía de Gotemburgo. 


594 El texto original en inglés dice: “At Colonia Muñiz a former Anglican believer converted 
into Pentecostalism explained that, while during the Anglican ceremonies shivering is 
exceptional and when it occurs it is checked, in the Evangelical cults, on the contrary, it is 
provoked as it constitutes one of the manifestations of “gozo”.”(Braunstein 2004:41). 


595 El texto original en inglés dice: “It may be said that “gozo” is in the regional Spanish used 
by the Chaco Indians as an accurate synonym of the term ecstasy.” (Braunstein 2004:41). Cf. 
Miller (1975:493). 
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Capítulo 14 
La situación actual 


En cuanto a la situación religiosa entre los “weenhayek, hacemos ahora un 
salto cronológico de tre o cuatro décadas, en la historia, desde los años 1970 
y 1980 a los 2010. En este lapso de tiempo hemos visto una serie de proyectos 
de desarrollo, por ejemplo un trabajo lingiístico, el establecimiento de 
un alfabeto “weenhayek, entrenamiento de profesores “weenhayek, la 
traducción del Nuevo Testamento al idioma “weenhayek, etc. (Ver Vol. 
2). Al final del milenio pasado, los responsables en Suecia obviamente 
consideraron a los “weenhayek como “auto-propagantes, auto-sostenidos y 
autónomos” (cf. 9.3. arriba) y dejaron de mandar misioneros a la región. Los 
“weenhayek se quedaron con contactos por correo electrónio, alguna visita 
casual y un sostén económico mínimo. 

El jurista “weenhayek, Berio Sánchez, se quedó como el Pastor de 
la iglesia y director de la fundación cultural FPWEN. La profesora 
“weenhayek, Dominguina Ayala, fue apuntada como directora del trabajo 
bilingiie escolar. Otros “weenhayek asumieron los otros puestos centrales, 
dejados por los escandinavos. El cambio fue sucesivo y no muy dramático. 
Por eso no encontramos una fecha tan decisiva como en el avivamiento de 
1970. 

De todos modos, una vista comparativa del movimiento pentecostal 
“weenhayek que yo he podido seguir, desde 1976 a 2015, o sea cuatro decenios 
de desarrollo, revela transformaciones sustanciales. La más obvia es, por 
supuesto, el liderazgo. Ahora los “weenhayek tienen a un compatriota suyo 
como líder en casi todos los contextos. Otra es la forma de congregarse. 
En el siguiente relato del martes 12 de noviembre de 2013, tomado de mis 
notas de campo, veremos varias diferencias de las descripciones de la época 
anterior: 


Me encuentro otra vez en Villa Montes, en el sur de Bolivia. La 
iglesia central de los “weenhayek ha cambiado su fachada. Ahora dice 
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“IGLESIA EVANGÉLICA ASAMBLEA DE DIOS “VEENHAYEK?. 
El símbolo central es una Biblia abierta, de la cual aparece una cruz. 
Todo está situado en un globo azul, probablemente representando el 
mundo; quizás una nueva señal de la globalización. 

Fuera — no adentro — de la iglesia se celebra un culto un martes en 
la noche. El espacio a la izquierda de la iglesia se ha organizado para el 
evento. Se ha puesto un letrero enorme, posiblemente hecho de una tela 
o una sábana blanca, que dice: “FELIZ ANIVERSARIO MINISTERIO 
DE DANZA LA NUEVA VIDA” 2012-2013. Sobre los bancos, cerca 
del muro, se ha puesto una serie de globos blancos como decoración. 
En una mesa larga en el centro del espacio grande, se ha puesto una fila 
de tortas de varias clases. ¡Aquí están celebrando! Y los símbolos de la 
festividad son netamente bolivianas: globos y tortas... 

La reunión empieza alrededor de las siete con un choque musical de 
los autoparlantes masivos: un ritmo muy marcado y música muy alta. 
Poco a poco viene más gente. Es obvio que el conjunto musical visitante 
atrae a muchos. Aquí están niños, jóvenes, adultos y ancianos. 

El equipo musical es moderno y muy potente. Las primeras 
canciones me hacen recordar un evento de “rave” en Suecia. El ritmo me 
parece muy “techno” (no soy un experto en música, empero). Pronto 
anoto que mucho de la música es pregrabada. A veces parece todo ser 
un evento de tocar discos de música pop. Esta noción se refuerza por 
un grupo de jóvenes que empieza a bailar. Después parece que danza 
constantemente. Este tipo de danza vi por primera vez hace tres años en 
un evento parecido en Crevaux, cerca de la frontera con la Argentina. 
Los jóvenes, más muchachas que muchachos, bailaban hasta transpirar 
fuertemente. Aquí ocurre algo parecido, pero parece más sistematizado 
ahora. El grupo tiene ropa uniforme y ahora parece que tiene un aspecto 
coreográfico. (No puedo dejar de pensar en lo que hubiera dicho sobre 
este fenómeno uno de los primeros misioneros suecos que estaban 
muy en contra del baile, y que, con su aversión a los uniformes de las 
autoridades suecas, incluyendo la iglesia luterana sueca, nunca usaban 
ropa demasiado uniforme, ni siquiera en las orquestas suyas.) 

De vez en cuando para la música, los danzantes respiran fuerte, y 
por los altoparlantes se escucha un mensaje de publicidad. ¡Esta es la 
primera vez en mi vida que he escuchado propaganda comercial en 
un culto religioso! Parece que se lanza propaganda por una compañía 
comercial que vende discos cd. 
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Después de dos horas de música y danza, un hombre que no conozco 
se levanta y empieza a hablar. Inicia en castellano pero dentro de un 
cuarto de hora cambia a “weenhayek. Después sigue la predicación más 
larga que jamás he escuchado en este idioma. 

Luego viene otra sorpresa para mi. De repente tocan y cantan en 
castellano dos canciones de la tradición evangélica sueca, primero “El 


2 y luego “Con Jesús en la familia”. Sabía que el último 


portón de perlas 
ha sido traducido al español y que ha sido común en reuniones de niños 
en la época de los misioneros, pero el primero jamás he escuchado en 
otro idioma que el sueco. Después sigue música más moderna, a mí me 
parece ser del tipo “Hillsong”. Yo me quedo bastante cansado, pero 
la reunión sigue y sigue con fuerza. Los jóvenes bailando casi parecen 
estar en trance. Cuando finalmente termina, mi reloj muestra 01.35 de 


la mañana...% 


Naturalmente, esta reunión no es la única forma de congregarse. Las 
reuniones dominicales tradicionales siguen también, con menos cambios. 
Pero el movimiento pentecostal sigue vigente entre los “weenhayek con 
bautismos e incorporación de nuevos miembros recurrentes, posiblemente 
por causa de estos cambios. Dos años seguidos, 2014 y 2015 he podido 
presenciar bautismos grandes en Tuuntey, bautismos de docenas de jóvenes 
“weenhayek. 


14.1. Conjuntos de danza 


Para entender mejor lo que ha pasado entre 2012 y 2013, me encuentro con 
el líder Berio Sánchez para una entrevista. Él me cuenta, en especial, sobre 
el surgimiento de los grupos de danza: 

“¡Me parece que lo que hemos visto el último año es una oleada que 
marca la historia! Nació la idea de crear grupos de danza, no hace tanto, y 
después ha crecido enormemente. Hace un año eran sólo 11 participantes y 
ahora tenemos más de 70 que se dividen en varios equipos. 


596 En sueco conocido como “Párleporten” o “Som en hárlig gudomskálla”, escrito en 
sueco por Fredrik Arvid Bloom en 1917, y, según lo que sepa yo, nunca traducido p.ej. al 
inglés (como muchos otros himnos suecos). 


597 Hillsong es una iglesia pentecostal de Sydney en Australia que ha producido mucha 
música de alabanza, difundida por todo el mundo por medio de discos cd y por el internet. 


598 De mis notas de campo del 12 de noviembre de 2013. 
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Foto 30. Jóvenes “weenhayek danzando en Crevaux durante un culto pentecostal en 
2010. (Foto por el autor). 


-Los equipos de danza se forman por familia. Por ejemplo, toda la familia 
de Noolnejen constituye un equipo. Sólo en nuestra iglesia aquí tenemos 
tres grupos de danza. Cada equipo tiene su representante que recibe pedidos 
y organiza viajes. Y no sólo son jóvenes. En algunos grupos integran hasta a 
mujeres de 60 años. Y [el movimiento de danza] es aún más fuerte entre los 
chorotes... 

-Ahora casi cada comunidad tiene su grupo de danza. Y cada equipo 
tiene ropa en un color especial, por ejemplo verde o blanco. Cada miembro 
amarra su cabello, lleva falda larga y camiseta en el mismo color, y el pastor 
tiene que bendicir este uniforme. Entonces, se transforma en algo sagrado. 
La danza es un fenómeno fuerte en el campo espiritual. 

-Parece que hay un centro en Santa María en la Argentina, ahí se 
juntan los jóvenes. Ahí crecen los grupos de música. Ahí prueban nuevos 
instrumentos: sintetizador, bajo, percusión, guitarra, flauta, charango, 
queno, bombo, etc. A veces tienen uno que sólo es animador, que no canta 
sino anima no más. A menudo tienen a un solista que canta para ellos. 

Varios grupos graban su música en estudios sofisticados, y después 
venden sus [discos] cd por 10 a 15 pesos argentinos, y sus videos por 20 a 
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25 pesos. Aparecen en la radio local en la Argentina, y casi todo ahí es [de 
carácter] cristiano. La radio se usa mucho para comunicarse, para difundir 
noticias, de que tal fecha viene tal y tal... 

-Claro, hay personas que a ellos no les gustan estos equipos ya que tienen 
mucha presencia, mucho volumen... Pero 95% de los jóvenes “weenhayek 
asisten [en estos eventos], sólo unos 5% no asisten. Se puede ver como algo 
perjudicial o, pero, a mi parecer, es preferible que estén ahí [en los cultos de 
danza] que estar en las cantinas, consumiendo marihuana...” 

De lo dicho por Sánchez podemos concluir que se trata de un 
movimiento netamente indígena “weenhayek-wichí y chorote; que se trata 
de una revitalización religiosa que involucra a la vasta mayoría de los jóvenes 
y que se organiza en base a lazos familiares, más o menos como los equipos 


de pesca (ver Vol. 1). 


14.2. Revitalización teológica indígena 


En la entrevista mencionada arriba, tocamos también cambios recientes en 
la teología indígena. Mi interés especial es, entre otras cosas, ver si podemos 
detectar nuevos lazos a la cultura y la religión tradicional. Volvemos a la 
entrevista con Sánchez: 

“Yo nací con un desprecio por la naturaleza... [en alguna manera 
pertenecía a la vida vieja]. Sin embargo, con la formación que he tenido, 
he cambiado poco a poco en cuanto a mi actitud. Ahora más bien tengo 
que agradecer a Dios por todo alrededor, por ejemplo las señales de los 
pájaros.% 

-Los “weenhayek deben acercarse más a la naturaleza. Es lo más fino 
que hay. Yo quiero implementar la teología indígena [en nuestro ambiente]. 
Tomamos por ejemplo la algarroba. Los viejos me dijeron que el hijo 
pródigo, en Lucas 15, él “bajó hasta comer algarroba”, como si [nuestra 
comida tradicional] la algarroba sería algo condenable. Y así algunos 
condenan la fruta. Pero yo no puedo atacar la algarroba, no puedo hacer 
eso... Lo que veo en la Biblia no justifica tal actitud. 

-Si vemos la salvación, es un hecho. No es un problema, existe como 
una alternativa — de entregar su vida al Señor. Los que ya han recibido 
al Señor, han sido salvos. Eso pasa en forma instantánea. Pero igual es un 
proceso, si al último estoy pecando [después de haber experimentado la 


599 De una entrevista con Berio Sánchez en Villa Montes el 11 de noviembre de 2014. 


600 Supongo que Sánchez aquí se refiere a los “mensajeros” de la naturaleza. Ver 5.6. arriba. 
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salvación], no voy al cielo. Por eso es un proceso... 

-En cuanto al bautismo en agua, eso es un mandato que nos ha dado 
Cristo y que nosotros obedecemos. Es parte de la identificación con 
Cristo. Él se bautizó — podemos verlo en Lucas 3:21 — y así nosotros nos 
bautizamos. Es un requisito. También es algo legal, algo que te da membrecía 
en la congregación. 

-El bautismo en el Espíritu Santo es de ser un verdadero cristiano. Se 
la nota en la diferencia después del bautismo, en lo que sucede con una 
persona. El Espíritu Santo me hace entender lo máximo que pueda. Él abre 
mi mente. Y me da más amor a la gente... 

—Estar lleno del Espíritu Santo es lo más fuerte, lo máximo, la cumbre. 
Pero si uno quiere ser profeta, hay que tener mucho cuidado, porque los 
profetas [no sólo pueden presentar mensajes importantes] sino también 
pueden dañar a una congregación. En la Argentina, sí, he visto que tienen 
[profetas en función], pero ahora en Villa Montes es un poco difícil. Claro 
que debería haber profetas, pero la gente ha estado en contra, me parece. 
Sin embargo, en Puntana hay como tres. Debe ser un hombre respetado, 
cualquier hombre no puede ser... 

-Aquí, sí, tenemos evangelistas. Hemos visto muchos pastores más 
estables, quizás profetas, de eso no tengo duda, pero tengo mucho cuidado 
[con profetas]. Sin embargo, del don de sanidad hemos visto mucho 
recientemente. Han habido muchos testimonios de sanidad. Una señora de 
Puntana testifica que ha sido sanada de Sida: “Dios me ha sanado”, dice. 
Claro, hay que hacer una diagnosis profesional... 

—En Santa Victoria había una mujer que tenía diabetes. Pero en una de 
las campañas, en la Argentina, ella se sanó...”%% 

Después hablamos sobre el cambio en la actitud hacia el deporte. El 
misionero Berger Johnsen en Embarcación estaba en contra de todo lo que 
se podía hacer con una pelota. Prohibió hasta la posesión de una pelota. 
Ahora, el pastor en Villa Montes, Berio Sánchez, también es el capitán de 
un equipo de fútbol que juega con éxito en la liga local de Vila Montes. 
El equipo se llama Fi'wenm, como la fundación social y cultural de los 
“weenhayek. Se compone sólo de indígenas y es un campo de integración de 
los varios grupos étnicos minoritarios. 

En este relato, basado en sólo unos ejemplos de cambio, podemos 
notar una diferencia considerable en la teología pentecostal “weenhayek. 
En parte esto se debe probablemente de los cambios en la actitud de los 


601 De una entrevista con Berio Sánchez en Villa Montes el 11 de noviembre de 2014. 
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misioneros suecos. En el movimiento pentecostal sueco ya es posible de 
practicar un deporte o danzar en la iglesia. Pero también se debe al efecto 
de la autorización y la situación independiente de las iglesias pentecostales 
“weenhayek cuando todos los misioneros extranjeros se han retirado. El 
pentecostalismo se ha transformado en un proyecto netamente indígena. 
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Capítulo 16 
Conclusión 


En la sección teórica arriba (1.2.) discutimos una hipótesis para explicar un 
cambio de una religión a otra. En esta conclusión, también teórica, es tiempo 
de resumir las condiciones que han efectuado tal cambio y preguntarnos: 
¿Por que eligieron los “weenhayek-wichí justamente el pentecostalismo? En 
Vol. 2, hemos visto, por ejemplo, que los menonitas trataron de implementar 
su versión del cristianismo, pero que los tobas y los wichís del área donde 
trabajaban, prefirieron el pentecostalismo. (Y los menonitas eran sabios en 
ayudar a los indígenas en este proceso en vez de frenar el desarrollo.) 

En todo el complejo “weenhayek-wichí tenemos una variación notable 
en cuanto a la afiliación religiosa. Tenemos zonas pequeñas donde domina 
el catolicismo, una zona mucho más grande de anglicanismo y además, 
como hemos visto arriba, una serie de diferentes formas de pentecostalismo, 
desde el más radical, en el sentido “tradicional”, más parecido al modelo 
original, hasta varias formas más indigenizadas con una fusión de elementos 
tradicionales y pentecostales.% Sin embargo, en esta obra nos hemos 
concentrado más en el pentecostalismo entre los “weenhayek. 

De todos modos, una u otra forma de pentecostalismo parece ser 
la variante religiosa más extendida y más común hoy en día entre los 
“weenhayek-wichí. ¿Habrá en la literatura de estudios pentecostalesé” 
alguna ayuda teórica, basada en casos similares, que podría ser relevante 
para nuestro caso? 


602 Esta forma de pentecostalismo indigenizado sería interesante estudiar en si. En esta obra 
nos concentramos mayormente en el pentecostalismo entre los “weenhayek, pero, como 
demuestra el ejemplo de los wichí de Las Lomitas, habrían varias otras formas idiosincrasias 
dignas de un estudio especial. 


603 El área de investigación llamada “estudios pentecostales”, en inglés Pentecostal studies ha 
llegado a ser un campo transdisciplinario donde la antropología de la religión tiene bastante 
influencia, ver p.ej. Elisabeth E. Brusco (1995), André Droogers (1991), Joel Robbins (2004a, 
b) y otros; ver también historiadores de la religión como Walter Hollenweger (1973, 1988, 
1999) y Allan Anderson (2004, 2007). 
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En realidad ha habido un gran número de teorías para explicar el 
éxito del pentecostalismo. Pero para facilitar para el lector, en lo siguiente 
voy a proponer una simple tripartición de estas teorías, dividiendolas en 
Pentecostalismo como: 1) Neo-colonialismo norteamericano; 2) Efecto de 
privación; y 3) Empoderamiento del individuo. 


15.1 La teoría de neo-colonialismo norteamericano 


El primer conglomerado de teorías, todas atribuyendo el origen del 
pentecostalismo latinoamericano a un neo-colonialismo norteamericano, es 
uno de los primeros (y bien difundido en Latinoamérica). Supone que se trata 
de un cristianismo conservador y fundamentalista que ha sido exportado de 
Estados Unidos hacia el sur, en general para pacificar la resistencia contra el 
imperialismo más abierto. 

Es cierto que hay ejemplos que van en favor de esta teoría. Especialmente 
en México y Centroamérica, se pueden ver centenares de programas de 
televisión de origen estadounidense. También han habido muchas iniciativas 
norteamericanas en cuanto a misiones, a programas de desarrollo, etc. Y, 
por cierto, han habido intentos de convertir a gente pobre por medio de 
regalos o promesas de sostén económico. 

El gran problema con la hipótesis del neo-colonialismo norteamericano 
ya se ha demostrado con las historias individuales de las iglesias pentecostales 
más grandes del continente. En general no han sido norteamericanos los 
que han fundado las iglesias que hoy en día son las más importantes. Eran 
suecos, italianos, noruegos, daneses y otros europeos que más fácilmente 
se asimilaron a la cultura local y la identidad nacional. El mismo David 
Stoll (1990), quien parece ser ligado con esta hipótesis, ha calculado que el 
sostén económico de Estados Unidos a los latinoamericanos afectados se 
reduce a un par de dólares anual, eso es, no suficiente como para explicar 
el éxito. (Además, aparte de los menonitas, mencionados anteriormente, 
los norteamericanos han jugado un papel secundario en la vida de los 
“weenhayek-wichí). 

Además, los investigadores que apoyan esta teoría, han confundido 
el pentecostalismo con el fundamentalismo. Las dos ramas teológicas son 
muy distintas. Mientras el fundamentalismo, descrito por p.ej. por Vincent 
Crapanzano (2000), representa una posición legalista y más rígida, el 
pentecostalismo es algo mucho más adaptable y dinámico (cf. Cox 1996). 
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Investigadores que han representado esta hipótesis son, aparte de 
Stoll, Brouwer, Gifford 8 Rose, también Martin, quien constató que 
“El protestantismo ha pasado el Río Grande en tres olas: puritanismo, 
metodismo y pentecostalismo”. 

Por las razones indicadas arriba, a mi me parece que este conglomerado 
teórico tiene muy poca fuerza explicativa en el caso de Latinoamérica en 
general y aún menos en nuestro caso, el movimiento religioso entre los 
“weenhayek-wichí. 


15.2. La hipótesis de privación 


Bajo esta rúbrica junto teorías diversas como: “teoría de la privación”, 
“pentecostalismo como secta”, “respuesta a la alienación social”, 
“pentecostalismo como religión popular”, “religión como opio del pueblo” 
y pentecostalismo como “refugio de las masas”. Aquí entran entonces 
todas las explicaciones que se basan en la situación problemática que ha 
vivido Latinoamérica: migraciones, pobreza, desigualdad, desapropiados, 
violencia, opresión y persecución. 

Como hemos visto, esta hipótesis, sí, tiene su fundamento. El 
pentecostalismo se ha difundido primeramente entre los pobres. Ha sido un 
fenómeno urbano, un “refugio” para los inmigrantes del campo. También 
se ha distinguido de las culturas nacionales y la católica en varios aspectos 
— a veces más conservador, a veces más radical. En algunos pocos casos ha 
tenido características de secta. Ha experimentado persecución y violencia. 
Ha presentado una alternativa a los pobres. 

El problema con esta vinculación, como yo lo veo, es que si el 
pentecostalismo vive de problemas sociales y económicos debería haber 
disminuido en los decenios alrededor del cambio de milenio cuando toda 
Latinoamérica experimentó un mejoramiento socio-económico. Pero no 
fue así. En esos mismos años incrementó aún más el pentecostalismo. Para 
mí, eso indica que hay que buscar otra explicación para poder entender el 
fenómeno. 

Entre los que han propagado esta hipótesis encontramos a Emilio 
Willems quien opinó que el pentecostalismo era “un opio para las 


604 Ver Brouwer, Gifford 8 Rose (1996) Exporting the American Gospel: Global Christian 
Fundamentalism. 


605 Martin (1990) Tongues of Fire: The Explosion of Protestantism in Latin America. 
606 Ver Willems (1967) Followers of the New Faith. 
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60 (1968) quien lo llamó “una religión 


masas”; y a Christian Lalive d'Epinay 
pobre para los pobres”. Entre los muchos católicos, que por razones muy 
comprensibles, han ido en contra del pentecostalismo, podemos notar a 


50 quien advirtió al publico de “las sectas” que estaban 


Juan Miguel Ganuza 
“invadiendo” al continente, casi en la forma de Peter Wagner, quien gritó: 
“¡Cuidado! Abí vienen los pentecostales.” Una visión clásica sociológica, 
muchas veces weberiana, ha sido presentada por, entre muchos otros, 


$10 y Francisco Cartaxo Rolim.*! 


Robert Mapes Anderson: 

Otra vez, por las razones indicadas arriba, a mi me parece que también 
este conglomerado teórico ahora tiene muy poca fuerza explicativa en el 
caso del crecimmiento notable en Latinoamérica en general y aún menos en 


nuestro caso, el pentecostalismo entre los “weenhayek-wichí. 


15.3. La teoría de empoderamiento 


Sin embargo, la teoría que, a mi parecer, mejor explica el fenómeno 
pentecostal en Latinoamérica en general, y entre los “weenhayek-wichí 
en particular, se puede resumir en el término antropológico y sociológico 
empoderamiento (ingles: “empowerment). Eso es: el pentecostalismo 
empodera y refuerza a la gente en tomar sus propias decisiones, vagar en 
nuevas rutas, y vencer a la modernidad y apropiar la post-modernidad. 
Primero, el pentecostalismo es un método eficiente para encontrarse con 
lo divino. Se basa en experiencias privadas, a veces muy idiosincrásicas, en 
vez de credos o comprensión de dogmas abstractos. Por eso es “una religión 
hecha para viajar”, eso es, se adapta fácilmente a la cultura local. Además 
es una religión espontánea, Harvey Cox dice hasta “primal” (1996:101). 
También es una religión de raíces no-occidentales, eso es africanas. Esto 
puede explicar también por que el pentecostalismo tuvo éxito en las décadas 
70 y 80 cuando el anti-americanismo tenía su cumbre en Latinoamérica. 
Segundo, es una religión para tratarse con lo cotidiano, con lo mundano. 
Ofrece ayuda para enfermedades; reglas para “recuperar el ganador de pan 


607 Ver Lalive d'Epinay (1968) Haven of the Masses (en español “El refugio de las masas”). 
608 Ver: Juan Miguel Ganuza (1991) Las sectas nos invaden. 

609 Ver Peter Wagner, (1973) ¡Cuidado! Abí vienen los pentecostales. 

610 Ver Anderson (1978) The Vision of the Disinberited (“La visión de los desapropiados”). 


611 Ver Francisco Cartaxo Rolim (1985) Pentecostais no Brasil: Uma interpretacao sócio- 
religiosa. 
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a la casa”; posibilidades de hacerse una carrera, irrespeto de privilegios, 


herencias o posición social; autoriza, entrena, empuje y apoya al individuo. 
Entre los que han propuesto esta hipótesis encontramos a varios 
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antropólogos,** por ejemplo a Elisabeth E Brusco (1995), al grupo de la 
Vrije Universiteit, Holanda, dirigido por André Droogers,** a Alejandro 
Frigerio%” de la Argentina y a Rita Laura Segato*** de Brasil. 

Concluimos con algunos datos comparativos. En el año 1900 había 
como un millón de protestantes en toda Latinoamérica. En siete décadas, 
eso es alrededor de 1971, la cifra de miembros de estas iglesias había subido 
a diez millones. Alrededor de 2000, aunque las cifras son bastante inseguras, 
más de 25% de la población de Guatemala, 15% en Brasil y algunos 13% 
en Chile, eran pentecostales o carismáticos. En total, estos pueden haber 
ascendido a algunos 141 millones. Algunas estimaciones clamaban que 
habían más protestantes practicantes que católicos — en el continente más 
católico de todos. 

Entre los “weenhayek-wichí, todo el concepto de empoderamiento 
concuerda bien con el concepto de “gozo” entre los tobas, como ha sido 
descrito por Miller (1975:493), y entre los wichí, como ha sido descrito 
por Braunstein (2004:41). Este noogajyaf” entre los weenhayek concuerda 
con el fenómeno “que eleva al toba encima de las experiencias ordinarias 
de tristeza y dolor a una de éxtasis y liberación de un estado de impotencia 
a uno de potencia total” (Miller 1975:493). En resumen, la transición 
diacrónica de la religión “weenhayek ha sido un proceso con un cambio 
de enfoque religioso de harmonía a fuerza — pero con cierta continuidad 
cultural mantenida. 


612 Ver 9.1.1. arriba. 


613 Ver por ejemplo mi obra, Jan-Áke Alvarsson, (2003) True Pentecostals or True 
Amerindians — or Both? 


614 Ver por ejemplo: André Droogers, G. Huizer € H. Siebers (eds) (1991) Popular Power 
in Latin American Religions y Frans Kamsteeg: (1995) Prophetic Pentecostalism in Chile: A 
Case Study on Religion and Development Theory (diss.). 


615 Ver: Alejandro Frigerio (ed.) (1993) Nuevos movimientos religiosos y ciencias sociales (2 
vol:s) y Frigerio (1994) El pentecostalismo en la Argentina. 


616 Rita Laura Segato (2003) es profesora de antropología cultural de la Universidad de 
Brasilia, Brasil. 


617 Como se ha notado arriba, este concepto, noogajyaj, significa “gozo” y “alegría” en el 
idioma “weenhayek. 
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Apéndice 1. Texto original de Dijour 
1939 


El texto original en francés dice: “Cérémonie d'”expulsion des maladies pour 
tout le village (8 avril 1933).” Cette cérémonie eut lieu le matin, en plein 
air, assez loin des maisons, et fut exécutée par la totalité des medicine-men 
du village. Ils étaient disposés sur un rang, la face vers Est et tous avaient 
en main une maraca et un sifflet en os. Certains d'entre eux portaient des 
bandes de grelots, soit a la main, soit passées en sautoir ou accrochées aux 
coudes. Quelques officiants étaient vétus de chemises cérémonielles en 
laine rouge, pailletées de rondelles de coquillages, d'autres de chemises de 
guerre en fil de caraguata. Presque tous portaient des bandeaux frontaux 
rouges ornés de plumes ou des chapeaux agrémentés de plumes d'autruche, 
et la plupart avaient un bouquet de plumes d'autruche á la main. Le visage 
des principaux medicine-men était barbouillé de rouge et de noir, et celui 
des femmes de rouge. En face de la rangée des officiants, étaient plantées, 
pointe en bas, quelques fléches et une lance la pointe en haut. Au cours de la 
cérémonie, on fixa au sommet de la lance un bouquet de plumes d'autruche. 
Lorsque j'arrivai sur les lieux, je remarquai un jeune homme en train de 
moudre dans une calebasse les graines du ha'tax, que priseraient plus tard les 
medicine-men. / La cérémonie consistait en un chant sans paroles, identique 
a celui que les medicine-men font entendre lors du traitement des maladies. 
Le chant était rythmé par le tintement des maraca et, par moments, par le 
son des bandes de grelots et de sabots et des coups de sifflet. Chaque coup 
de sifflet marque un stade nouveau dans les représentations associées a la 
cérémonie (métamorphose nouvelle de l'esprit du medicine-man, aussi bien 
que son arrivée ou son départ d'un lieu donné). La maraca était parfois 
tendue d'une maniére menacante, comme pour refouler un étre invisible; 
le méme geste était fait par ceux qui tenaient des plumes d'autruche. A 
tour de róle, sans que pour cela la cérémonie fút interrompue, l'un ou 
Pautre des officiants prisait la poudre de ha'tax. Un des officiants courait 
derriére et devant ses collégues, un plumeau á la main, et les époussetait de 
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la téte aux pieds; il était secondé par un autre, qui faisait tinter des grelots 
et des clochettes dans leur dos. Aprés avoir prisé du ha'tax, les officiants se 
remettaient a chanter, á brandir leurs maraca et a exécuter avec elles ou avec 
des plumes des gestes de menace. Quelques medicine-men faisaient entendre 
le chant propre á leur esprit, sans se soucier de la mélopée de leurs confréres. 
/ A ces préliminaires succéda l' offensive directe contre la maladie: quelques 
individus sortirent du rang en brandissant violemment leurs maraca et leurs 
plumes, puis retournérent á leur place. Un autre commenga á projeter de 
la terre avec le pied, il fut immédiatement suivi par un autre, qui, saisissant 
a pleines mains la poussiére, la jetait devant lui. Puis lun d'eux dégaina 
son coupe-liane et se mit á sabrer l'herbe autour de lui; son exemple fut 
suivi par presque toute le groupe, qui se langa á lP'assaut de la maladie. 
Quelques-uns s'acharnaient sur un endroit, comme s'ils avaient enfin acculé 
Pennemi, et le frappaient 4 coups redoublés de coupe-liane ou de plumeau, 
puis piétinaient comme s'ils ensevelissaient leur victime. L'attaque de la 
maladie dura assez longtemps et fut exécutée avec un trés grand sérieux. / 
La suite de la cérémonie fut ce que nous pourrions appeler une désinfection 
générale. Les medicine-men commencérent par s'épousseter entre eux, á 
faire tinter leurs grelots tout contre le corps de leurs collégues et á leur 
souffler sur le sommet de la téte ou sur la nuque, comme en cas de maladie. 
Puis on appela tous ceux, hommes, femmes et enfants, qui avaient assisté á 
la cérémonie en spectateurs. Ils s'assirent et les medicine-men et medicine- 
women vinrent leur passer le plumeau sur le corps, leur souffler sur lu téte 
et faire tinter les grelots le long du corps. Ces rites furent accomplis pour 
les enfants avec le méme scrupule que pour les adultes. / Mon ami Sanchez 
fut Pobjet de soins particuliers; aprés que le medicine-man chef en personne 
lui eut soufflé dessus, il fut assisté par quatre medicine-men, dont deux 
soufflaient et chantaient sur lui, tandis que les deux autres agitaient grelots, 
cloches et maraca. / Ceux des medicine-men qui n'étaient pas occupés á 
la désinfection firent demi-tour et répétérent tous les gestes qu'ils avaient 
effectués précédemment. De temps en temps, l'un ou l'autre quittait encore 
le rang pour faucher V'herbe et ensevelir rageusement la maladie. Les coups 
de sifflet se succédaient a intervalles de plus en plus rapprochés et les grelots 
étaient agités avec plus d'énergie et d'insistance. / La cérémonie prit fin 
lorsque tous les membres de la communauté furent censés débarrassés des 
mauvaises influences dont ils étaient imprégnés. (Dijour 1933:211-213). 
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Este volumen ofrece un panorama de la religión tradicional y 
pentecostal “weenhayek, y la transición entre las dos. En la tradicional 
el elemento de chamanismo juega un rol importante. Sin embargo, 
existe también una serie de actividades que corresponde al individuo, 
por ejemplo la negociación con los guardianes de la naturaleza. En 
el pentecostalismo esta relación entre el individuo y la dimensión 
esotérica se desarrolla aún más. Los testimonios incluidos en este 
volumen refieren a ambas tradiciones y sugieren una continuidad 
religiosa más que una ruptura. 


La presentación del material sigue un patrón cronológico; empieza 
con la religión tradicional “weenhayek-wichí, primero en una 
perspectiva comparativa, luego con un enfoque especial en los 
fenómenos particulares de esta religión, como ritos, bailes, fiestas, 
tanto como cosmología, tabúes, agijeros, etc. Luego sigue una serie de 
testimonios y finalmente una descripción de lo general y lo particular 
del pentecostalismo adoptado por los “weenhayek. 
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